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أولةً: هوية امجلة وأهدافها: 

إسلامية المعرفة منبر مفتوح لتحاور العقول وتناظر الأفكار والآراء ويهدف إلى: 

"ا إعادة صياغة المعرفة الإنسانية وفق الرؤية الكونية التوحيدية من خلال الجمع بين 
القراءتين: قراءة الوحي وقراءة الكون. 

" الإصلاح المنهجي للفكر الإسلامي» وإعطاء الاحتهاد مفهومه الشامل بوصفه يمثل التفاعل 
المستمر للعقل للسلم مع الوحي الإلي؛ سعياً لتحقيق مقاصده وأحكامه وتوجيهاته فكراً وسلوكاً 
ونظماً ومؤسساتء في إطار الأوضاع الاجتماعية والتاريخية المتغيرة. 

"" العمل على تطوير وبلورة البديل المعرتي الإسلامي في العلوم الإنسانية والاحتماعية» على 
أساس من التمثل المنهجي للرؤية الكونية التوحيدية والقيم الأساسية والمقاصد العليا للإسلام من 
ناحية» والتمثل العلمى النقدي لمعطيات الخبرة العلمية والعملية الإنسانية في عمومها وشمولها من 
ناحية أخرى. 

وتسعى امجلة إلى تحقيق هذه الغايات والمقاصد الكبرى من خلال التركيز على النمخاور 
الرئيسية التالية: 

"" قضايا المعرفة: وما يتعلق يما من رؤية كلية ومنهجية في التفكير والبحث. 

"ا منهجية التعامل مع القرآن الكريم بوصفه أساس المرحعية الإسلامية» ومع السنة النبوية 
متها انا الأسكابة امات 

2 منهجية التعامل مع التراث الإسلامي بوصفه تجسيداً للخبرة التاريخية للأمة» يعكس تفاعل 
العقل المسلم مع نصوص الوحي لتنزيل قيمه وتحقيق مقاصده في السياق التاريخي والاجتماعي. 

"" منهجية التعامل مع التراث الإنساي عموماً والتراث الغربي خصوصاً تعاملاً علمياً ونقديا 
يستوعب حكمته وإيجابياته ويتجاوز قصوره وسلبياته. 


ثانياً: قواعد النشر وتعليمات إعداد البحوث: 


٠‏ يشترط في البحث أن يتراوح حجمه بين ستة آلاف - عشرة آلاف كلمة مع ال هوامش» 
وأن لا يكون قد شر أو قدّم للنشر في أي مكان آحر. والبجحلة غير ملزمة بإعادة الأبحاث إلى 


. يعطى صاحب البحث المنشور عشر فصلات (مستلات) من بحثه المنشورء ويكون 
للمجلة حق إعادة نشر البحث منفصلاً أو ضمن مجموعة من البحوثء بلغته الأصلية أو مترجماً إلى 
لغة أخرى» دون الحاجة إلى استئذان صاحب البحث. 

. تنظم مادة البحث ضمن مقدمة مناسبة حوالي خمسمائة إلى ألف كلمة تتضمن بيان 
موضوع البحث وأهدافه وأهميته وطبيعة الأدبيات المتوافرة حوله. وخاتمة بنفس الحجم تتضمن 
خلاصة البحث وأهم نتائجه وتوصياته. والمقصود بخلاصة البحث هنا هي فكرة مركزة حمل الأفكار 
الأساسية الي يود الباحث أن يتجه تفكير القارئ إليهاء والمقصود بالنتائج الإضافة المعرفية الى تمثل 
قمة البحث وأفضل عطاء لصاحبه في موضوع البحث. والمقصود بالتوصيات بيان الأسئلة الي أثارها 
البحث وحاجتها إلى إحابات عن طريق مزيد من البحوث؛ وكذلك بيان القرارات ال تقتضي من 
لمعنيين بأمرها الأخذ بما إصلاحاً للواقع. أما جسم البحث الرئيسي فتنظم مادته في عدد من الأقسام 
5-7 مع عناوين فرعية مناسبة لكل قسم مرقمة بكلمات: أولاً» وثانياء وثالثا... وإذا لزم تقسيم أي 
عنوان إلى عناوين فرعية فإها ترقم بأرقام ١و7‏ و" 

©ه يعد الباحث خلاصة باللغتين الإبحليزية والعربية في حدود مائة كلمة تقدم مع البحث 
وذلك لأغراض الفهرسة والتكشيف في أنظمة الفهرسة العالمية. 


ثالناً: التوثيق في مجلة "إسلامية المعرفة": 


الالتزام بقواعد التوثيق المعمول يما في ابحلة. 

» توثيق الآيات القرآنية بعد نص الآية مباشرة في المئن وليس في الحامش ويتم ذلك بين 
قوسين مع وضع اسم السورة تليها نقطتان رأسيتان ثم رقم الآية؛ مثال: (البقرة: /./-179) 

» توثق الأحاديث الشريفة بالرحوع إلى كتب الحديث المطبوعة بالإشارة إلى الكتاب 
المطبوع وبعد ذلك استكمال جميع المعلومات الببلوغرافية من دار نشرء إلى مكان النشر.. 

. عند توثيق الكتب أو المحلات يتم التركيز على البدء بالاسم الأخير للمؤلف واستكمال 
بيانات التوثيق الببلوغرافية .ما فيها بلد النشر والكتاب ودار النشر» وسنة النشر وأرقام الصفحات 
والجزء الذي أحذت منه المعلومة» مع ضرورة إبراز عنوان الكتاب أو ابحلة بالخط الأسود الغامق. 


محتويات العدد 


كلمة التحرير 
عَوْداً على بَّذْءِ 
بحوث ودراسات 


و نحو رؤية منهجية مُوَاكبة قي دراسة التاريخ 
ا حلدون دج" 


الفكر الاجتماعي عند ابن خلدون 
٠‏ معالم الفكر التربوي عند ابن خحلدون 


علم الكلام الخلدوي 


. أفكار حول إسهام التراث الخلدوي في الفكر 
الدولي والنظرية الدوليّة 
الشرعية 

٠.‏ تطور مفهوم السلطنة وعلاقتها بالخلافة 

ه ابن خحلدون وريادته للدراسات الاقتصادية: 
دراسة في البعد المعرق 

دراسة في منهج الفعالية الاقتصادية: العمران 
والعقل الخلدوي أنموذجاً 


٠.‏ ابن حلدون والفكر الاقتصادي الغربي 


مدير التحرير 


محمد علي الأحمد 

معنطق غتينيات 

علي محمد جبران 

محمد زاهد كامل حول 
نادية محمود مصطفى 

عبد الله إبراهيم زيد الكيلاني 
عليان عبد الفتاح الجالودي 
رفعت السيد العوضي 
أحمد إبراهيم منصور 


كمال توفيق حطاب 
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لذ 
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كلمة التحرير 
عَوْداً على بَذْء 


مدير التحرير 


هذا هو القسم الثاني من بحوث مؤتمر: "عبد الرحمن بن حلدون: قراءة معرفية 
ومنهجية"» الى تم اختيارها للنشر في بحلة إسلامية المعرفة» من بين البحوث الي 
عُرضت في ذلك المؤتمرء الذي نظَّمه المعهدُ العالمي للفكر الإسلامي بالتعاون مع جامعة 
آل الببت في الأردن. وإذا كان القسم الأول قد ركر على تفَخُّص عناصر الرؤية الكلية 
لابن خحلدون؛ بخصوص قضايا الكون؛ والإنسانء والحياة» والمعرفة» إل وتبيّن الأسس 
تعبات المعرفية والمنهجية الى صاغت هذه الرؤية» فإن هذا الجزء يُفصحٌ عن 
ا الأفكار الخلدونية قُُ عدد من المعارف والعلومء كالاحتماع؛ والتساريج) 
والتزنية وعلم الكلام (الأمتضات إلخ. وهل كانت هذه الأفكار الخلدونية كر 
وَدَيدا ق«عضرها: أو تر 0 ااه الإإسلامي 
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لقد أسبغ بعض الباحثين على ابن حلدون ع السنية» بوصفه 
نمضا تعن الحلود: وعدوه حال كرئلة دلج كاد الزسان قلي سارل طن 
أبحاث هذا العدد عن انقطاع السند الفكري ولمعرفي مع ابن خحلدون ضمن إطارنا 
العربي والإسلامي» وعن مدى التراكم ف جهود الباحثين المسلمين من بعده لتطوير 
العلوم الاجتماعية المتخصصة الي أسَّسَ لها. 

انان حلدوة هذا إرنا غاليا تحاوز من خلاله جغرافية العالم الإسلاميء لم 


و 


يكن من اليّسر والإنصاف أن نتحدث عنه في إطارنا العربي والإسلامي فقط» فرحخلة 


إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه»‏ شتاء 47/7 ١ه//ا١‏ ١٠م‏ مدير التحرير 


أفكاره تحاوزت التاريخ واللنغرافية؛ لتَجدَ معالمّها في بعض النظريات لدرية 
الاقتصادية» والاحتماعية» والتاريخية» والسياسية» الخ. لكن بعض الباحثين لا عبدوة 
تحفظاقم تحاه النظريات الغربية الحديثة» الي ترى في المفكرين المسلمين إطاراً مرجعياً 
لجاء وأفر صن التي كام و «اخداذق ل ريف والمنطلق» والرؤية. 

إن لتاقن وى أعنااك ذا القن ابس يقد ]رن علد ونم وان كان ددا سامكاة 
من خلال إزاحة الستار عن ريادته لبعض العلوم. وليس الحدف كذلك إجراء دراسات 
صفية» فنحن نستطيع الحصول عليها وقتما شئنا من الكتب التاربخية: والفكرية؛ 
والأدبية» إلخ» وإن كانت الدراسة الوصفية متحققة في النصوص المقتبسة» سواء أكانت 
لابق خخللؤق أم نان ختدكوا عه من تعاصريهوافتهاوو الزاد :إن قلناء إن دنا الكش 
عن دوره و دورنا في الحضارة الغربية بشكل خاصء والحضارة الإنسانية بشكل عام؛ 
ها بو مرو م1 وقذا يدف عن القرييون قبلنا سبواء افوا فق ذلك ام مسرا 
ولكنّ المدف الأسمى امات هذا العدد لماه لو د 
الخلدويي» وإكسابه الديهومة الى ب وسقي وصرل إل قدية ن الدكمج » وفإصلا 
للواقع» ونغوض بالأمة, ولا يتم ذلك إلا من خلال نقد ذاتي» ومدارسة حقيقية» 
وتحايل عميق لهذا المشروع» والنظر إليه بوصفه مشروعاً فكرياً يعتريه ما يعتتري أي 
مشروعء وهو بحاحة إلى من يسد نقصهء ويقوّم تحربته. وبالله التوفيق. 


نحو رؤية منهجية مواكبة في دراسة التاريخ 
لاسن خلدون غموذجا" 


محمد علي الأحمد” 
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معدمه: 


تهدف هذه الورقة إلى تتّع المنهجية التاريخيّة لابن خلدون» وإبراز التمايز بينها 
وبين المؤرخخين الرواد الذين سبقوه في التدوين التاريخي؛ من أجل تلمّس رؤية جديدة 
في دراسة التاريخ ومنهجه .ما ينسجم مع التطور العلمي المتسارع» ويسهم في تفعيل 
منهجية هذا العلم؛ ليكون علماً مواكباً للعلوم الحديثة» ومؤثراً في بناء الشخصية 
الإنسانية. كما تحاول الورقة التعرف على مصادر ابن خلدون وأسلوبه في الكتابة 
التاريخية» والاستفادة من ذلك ف التعامل مع الخبر التاريخي في الحاضر والمستقبل» 
والتدقيق في معايير النقد عند ابن خحلدون في تلقي الأخبار وإثباهاء وبيان مدى التزامه 


ف تطبيق تلك المعايير على تاريخه المسمى (العبر). 


واستندت الورقة إلى 1 من: المنهج التاريخي» والاستقرائي» والوصفيء في 
التعامل مع مادقها؛ لأن هذه المناهج تساعد في فهم أسلوب ابن حلدونء والطريقة الي 
سلكها أثناء الكتابة التاريخيّة لوضع معايير وقواعد لنقد الحوادث والأخبار» واستقرائها 
اسبتقراء تذريجياء بالبحث في أسباها ومقدماتماء ومن نم التدرج كما صعوداً من الحزئيّ 
إل الله والامفال :إلى ربطها بواقسها الالحسساع” واللنياني» وبالفاروف الغيطة باه 
ومن نّم اللجوء إلى تحليلهاء وتعليلهاء والحكم عليهاء والتوصل إلى موقف محدد منها. 
فهذه المناهج الثلاثة متضافرة» تعين في قراءة أفكار ابن حل دون التارييّة: وتسع 
توجهاته وآرائه في قراءة الأحداث ومزجها بالتعليل» وربطها علمياً بالأسباب 


+ دكتوراه قُ التاريخ العربي» باحث غير متفرغ في عدد ين مراكير البحوث والدراسات» 
121112217107210 


٠١‏ إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد 5١‏ شتاء /57١ه//ا1‏ ٠٠م‏ محمد الأحمد 


ومسبباقهاء .ما يؤدي بالباحث إلى رسم الملامح العامة لمنهج ابن حلدون التاريخي» 
وبيان مدى التزامه في تطبيق منهجيته تلك على ما دَوَنّه في كتابه (العبّر) من أحداث 
وأخبار. 1 

وقد ناقشت هذه الورقة: فلسفة التاريخ والمنهجية التاريخية عند ابن خلدونء 
ومنهجيته في نقد الروايات وقبول الأخبار» وأسباب الكذب والتحريف في الروايات 
التاريخيّة عنده. ومدى التزامه بمنهجيته؛ ثم جاءت الخائمة لتبرز أهم الأفكار الي وردت 
في الورقة» وما طرحته من أسكئلة وقضايا يمكن إثارتها في المستقبل عن فكر ابن خلدون؛ 
لبحثها و تمحيصها ومناقشتها. 


أولا: فلسفة التاريخ والمنهجية التاريخيّة عند ابن خلدون: 


يكاد التاريخ يأخذ موقع الصدارة بين فروع المعرفة الإنسانية» فهو يتقدم على ما 
سواه من العلوم؛ تدويناً وكتابة في كل موقع تزدهر الحضارة الإنسانية فيه» وفي كل 
مكان يشهد استقرار امجتمعات وانتظامهاء وكانت بداياته مع بداية الإنسان على وجه 
الأرض عن طريق الكتابة على الحجارة والألواح والعظام وأوراق البردي» و كان 
التاريخ عند العرب» في عصورهم المتتابعة» ديوان أيامهم وسجل أحدائهم» وكان 
مؤرحوهم أول من أحذ بالرواية والسند في بدايات الإسلام» بتدوينهم الحديث النبوي 
الشريفء ثم تنابعت الكتابة التاريخيّة في العهود الإسلامية المتعاقبة» إلى أن جاء ابن 
حلدون في القرن الثامن المهجري/ الرابع عشر الميلادي» و تحدث في معئ التاريخ 
وفلسفته» وحاول أن يضع تعريفاً دقيقاً له يتميز به عن غيره ممن سبقوه وعاصروه 
ويضع أصوله وقوانينه ومنهجيته. ولأحل هذا عَذَهُ بعض الباحثين واضع علم فلسفة 
التاريخ أو مستنبطه» ومبتكر نظريته قبل العالم الإيطالي فيكو" 9100"؛ الذي ألف 
كتابه "العلم الجديد" عام 5؟1١م2‏ كما عدّوا مقدمة ابن خلدون أدق ما قيل في هذا 


نحو رؤية منهجية مواكبة في دراسة التاريخ: ابن خلدون نموذجا بحوث ودراسات ١١‏ 


لعلم عند العرب» إل أعضي كنا كناد المؤرخين في الغربء أمثال: كولنئجوود؛ 


6005 
زدريبي. 


وفي سياق الحديث عن ابتكار ابن خلدون لعلم فلسفة التاريخ» وشهادة الكثير من 
الخلماء اللكحقيق لهذا الفقرة من عي وغايين 2ل يسن الأشارة إل "أن :بحن 
حلدون لم يطلق عليه فلسفة التاريخ» بل سَّمّاه: علم العمران» أو: "طبيعة العمران في 
طرف !01 فق 'فدتله قن مقرسة عا ركه سعنيل فل فرك 217 ون كان يقد النانطيق 
قد حاولء قبل ابن خلدونء الكتابة في شيء من هذاء إلا أنهم لم يوفقوا في استجلاء 
ذلك كابن خلدونء ويذكر (روزتثال) أن أول من حاول الحديث عن فلسفة التاريخ, 
ووسع من مفهوم البحث التاريخي وميادينه» هو قدامة بن جعفر في كتابه الخراج» في 
القرن الرابع اللهجري/ العاشر الميلادي؛ إذ ضمّن كتابه فصولا عن الآداب» وعن العلوم 
الاجتماعية والسياسية» ويُفصل قدامة عن ابن خلدون أربعة قرون» ولا يوجحد طريق 
شين نذانة واب عتلدوق غلة قد ول رو 00 

ولذلك فإن ابن خلدون يعد بلا منازع؛ أُوَّل من استخدم هذه العلوم بجتمعة, 
وسخخّرها لدراسة التاريخ في قالب حديد» هو فلسفة التاريخ أو علم العمران كما 
سماه. وبعد ابن خخلدون استمرت الفجوة الإبداعية الحضارية» ولم يوجد في التاريخ 
العريّ الإسلامي ف ا ويكمل الحديث في سياق فلسفة التاريخ» وقد استغرقت 


)١(‏ مؤنسء حسين. التاريخ والمؤرخون. دراسة في علم التاريخ, القاهرة:دار المعارف» 9/5١م»‏ ص217 انظر 
أيضا: 
- الحصري» ساطع. ابن خلدون, مجلة العربي» عدد 8, تموز 959١م‏ ص5١1-1١١1.‏ 

(؟) عنان» محمد عبد الله. ابن خحلدون والنقد الحديثء مجلة المقتظف, بجحلد ٠م‏ حه.؛ عدد ديسمبر 917017١م)‏ 
ص71 55-0 ه. 

() ابن خلدون, العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان 
الأكبر. اعتئ به: أبو صهيب الكرمي» ط١ء‏ بيروت: بيت الأفكار الدولية» ©٠٠7؟:‏ ص7؟. 

(4:) زيدان» جحرجي. تاريخ آداب اللغة العربية» ط", بيروت: دار مكتبة الحياةء 1997١م,‏ جلاء ص١5١-‏ 
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(5) روزثثال» فرانز. علم التاريخ عند المسلمين» ترجمة: صالح أحمد العلي» بغداد: مكتبة المثيئ» ونيويورك: 
مؤسسة فرانكلين» 9517١م»‏ ص54١55-1١.‏ 


١”‏ إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد 5١‏ شتاء /57١ه//ا1‏ ٠٠م‏ محمد الأحمد 


هذه الفجوة بضعة قرون إلى أن جاءت المؤثرات الحديثة من الغرب والأوربيين» وليس 
من علماء العرب المسلمين. 

ويرى (روزنثال) أن كل غاولة لمحرفة المثال الذي احتذاه ابن حلدون في تفكيره 
الفلسفي التاريخي ذاك قد باءت بالفشل. ومن امحتمل أنه كانت في بيئته» شمالي أفريقية 
وق إسبانياء أفكار سبقته واقتربت من منحاه في التفكير» لكنها لم تُكتّشف ول يُتَعرّف 
ا 

إذأء لا جدال في إبداع ابن حلدون وابتكاره لهذا العلم» الذي غرف ف أوروبا 
في القرن الثامن عشر بفلسفة التاريخ» وف القرن التاسع عشر باسم علم التاريخ أو 
المدخل إلى التاريخ»”" وقد أشار ابن خلدون إلى ذلك الاختراع أو الابتكار بأنه شيء 
حديد 1 يسبق إليه مُصرحا بآن لهالفضل. ف ذلك فهو يقول+ "ونحن هما الله إن 
ذلك إهاماء وأعثرنا على علم بَيّن بكْرهُ وجهينة ختبره» فإن كنت قد استوفيتُ مسائله 
وميزت عن سائر الصنائع أنظاره وأنحاءه» فتوفيق من الله وهداية. وإن فاتئي شيء من 
إحصائه؛ وأشبهت بغيره مسائله» فللناظر المحقق إصلاحه؛ ولي الفضل لأنى نمجت له 


السبيل» وأوضحت له الطريق» والله يهدي بنوره 0ن 


ثانياً: نظرية ابن خلدون في فلسفة التاريخ: 


أبان ابن حلدون مفهومه عن علم التاريخ في مطلع المقدمة قائلاً: "اعلم أن فنٌ 
التاريخ فنّ عزيز المذهب» جم الفوائد» شريف الغاية؛ إذ هو يوقفنا على أحوال الماضين 
من الأمم في أخلاقهم, والأنبياء في سيّرهم, والملوك في دوم وسياستهم؛ حى تتم 
فائدة الاقتداء في ذلك لمن يرومه في أحوال الدين والدنياء فهو محتاج إلى مآخحذ متعددة 


(5) روزثالء فرانز. علم التاريخ عند المسلمين» مرجع سابق» ص55 .١580-١‏ 

0 الحصريء ساطع. دراسات عن مقدمة ابن خلدون, ط", بيروت: دار الكتاب العربي» والقاهرة: مكتبة 
الخانجي, 9717ام.ص 071-1070 1. 

)6 ابن حلدون. العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» ص 580. 


نحو رؤية منهجية مواكبة في دراسة التاريخ: ابن خلدون تموذجا بحوث ودراسات ١١‏ 


ومعارف متنوعة» وحسن نظر وتثبت يُفضيان بصاحبهما إلى الحق» وينكبان به عن 
المزلات والمغالط."” ولأجل هذه المقاصد الى رامها ابن خلدون من تأليف كتابه. 
أطلق عليه تسمية: العبّر؛ لأحذ العبر من التاريخ» وتعلم دروسه» للإفادة من تحجارب 
الأمم» ومعرفة ما وقعت به من أخطاء؛ لننجو في حاضرنا من المزلات» ونقدم للأجيال 
اللاحقة خططاً ودروساً تجنبهم ذلك أيضاً 0" 


ويظهر تميز ابن حلدون في نظريته عن علم التاريخ أو فلسفته, في أنه ذهب إلى أن 
التاريخ فرع نوعي من المعرفة» يهتم بكامل محال الظواهر الاجتماعية للتاريخ الفعلي؛ 
ويكشف المؤثرات المختلفة الي يعمل فيهاء وباستمرار الأسباب والنتائج» وبالمككونات 
الطبيعية والنفسية. ولهذا فإن نظرية التاريخ عند ابن خلدون أوسع من مفهومه المرتبط 
بتسجيل الحوادث وتدوينهاء بحجيث تشمل وصفا للعلاقات الاجتماعية الداحلية 
والخارجية يبئ على تعليل الحوادث» ومعرفة أسرارهاء ومطابقتها لقانون السبب 
ولع 0 


ولعل ابن خلدون أراد بقوله عن علم التاريخ وفن التاريخ التفريق بينهما من حيث 
الظاهر والباطن» فأراد بالظاهر: سرد أحداث الماضي» والكلام عن الدول المختلفة 
كيف قامت واتسعت ثم زالت» فهو التاريخ العام مفهومه الظاهر. أما الباطن فهو فرع 
من فروع الحكمة أو الفلسفة؛ لأنه يبحث في أسباب الأحداث» وفي القوانين اليّ 
تتحكم فيهاء ويعمل على تطبيق أساليب الفكر العقلاي على التاريخ؛ وجعل هذا العلم 
غلم وعرعاء ونا دهال لظي ف زافق السبعيف فده تايعاد لدت ارظله بحطرها يعدن 
ومتصلة اتصالاً منطقياء وتعمل الظواهر الاحتماعية فيه بالطريقة نفسها الى تعمل فيها 
المظاهر الطبيعية» » ثما يجعل التاريخ يع بالمجتمع من نواحيه: الاجتماعية» والاقتصادية» 
اناي '" إذ تعدّ المقدمة كتاباً مستقلاً تبحث في علم مستقلء أراد لماابن 


(9) المرجع السابق» ص .١١‏ 

.١5 مؤنس» حسين. التاريخ والمؤرخون, مرجع سابق» ص‎ )٠١١ 

.١9-١/8ص‎ »م١9/.١ سيد أحمد» غريب. عبد الرحمن بن خلدون؛, ط١. القاهرة: دار المعرفة الجامعية»‎ )١١( 
.317-95 عاصي. حسين. ابن خلدون مؤرخاء ط١ء بيروت: دار الكتب العلميّق» ١99١م. ص‎ )١١( 


هٌ ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء /57١ه//ا1‏ ٠٠م‏ محمد الأحمد 


خلدون أن تكون مقدمة لتاريخ عظيم: تبحث في التاريخ بوصفه علماًء ولا تبحث في 
كتابة التاريخ إلا بصورة غير مباشرة»”"'' وهذا الذي يطلق عليه فلسفة القاريخع"© 
وقد قال في ذلك: "اعلم أنه لما كانت حقيقة التاريخ أنه خبر عن الاجتماع الإنساني» 
الذي هو عمران العالم» وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال» مثل: التوحش» 
والتأنس» والعصبيات» وأصناف التقلبات للبشر بعضهم على بعض» وما ينشأ عن ذلك 
من الملك والدول ومراتبهاء وما ينتحله البشر في أعمالهم ومساعيهم من الكسبء» 
والمعاش» والعلوم والصنائع» وسائر ما يحدث من ذلك العمران بطبيعتكته من 
الأ 0 

وإذا كانت هذه الدائرة العامة لنظرية ابن خحلدون الجديدة في فلسفة التاريخ» فإن 
السؤال المطروح: كيف استنبط ابن خلدون هذه النظرية التاريخية من واقعه 
الاحتماعي» ومن معياره الفلسفيّ الخاص دون أن يستند إلى علم سبقه؟ وقد صرح 
هذا مفتخرا: "ولي الفضل؛ لأ فجت له السبيل» وأوضحت له الطريق» والله يهدي 


ا 
بنوره من يشاء."” ") 


وباستقراء ما اختطه ابن خلدون في علم التاريخ» الذي سماه: علم العمرانء 
يلاحظ أن منهجه الجديد يتصف ,ما يلى: 


-١‏ أنه يقوم على تركيب علمي مزدوج تتداحل فيه المفاهيم العلميّة مع العقيدة 
الدينية» لذا ينبغى إزالة هذا التداحل بين اللغة العلميّة والعاطفة الدينية؛ لأحل الغاية 
المعرفية» وهي الموضوعية؛ إذ إن هذه الموضوعية ليست القاعدة المهيمنة على منهجية 
ابن خلدون» فمن حين لآخر يختلط بما الشعور الديئ» ويدخل في تعبيرات ابن خلدون 


(1) روزثال. علم التاريخ عند المسلمين» مرجع سابق» ص8/١"25‏ وانظر: 
- حضرء عبد العليم عبد الرحمن. المسلمون وكتابة التاريخ» ط ؟, عمان: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 
6ام صه : .١‏ 

)١5(‏ الخنضيري» زينب محمود. فلسفة التاريخ عند ابن خلدون» ط؟, بيروت: دار التنوير» 9/825١م»‏ ص؛ ه- 
هه 

.77 ابن خلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» ص‎ )١5( 

(15) المرجع السابق» ص5 ؟. 


نحو رؤية منهجية مواكبة في دراسة التاريخ: ابن خلدون نموذجا بحوث ودراسات ١8‏ 


التاريخية تمييزات وتقسيمات علمية يلزم التحفظ عليها والتوقف عندهاء مثل: تمييزه 
المظمر بين العضيبة: الإيحابية (المحمودة) :سيل الله والعصبية التسلبية واللموفة) 
القائمة على الباطل © 

-١‏ فلسفة التاريخ عند ابن حلدون"الخلدونية"» نظرية حديدة مستقلة» لكنها قد 
تلتقي مع بعض الفلسفات الحديثة: كفلسفة هيجل؛ وماركس. لكنها تنهج جا 
متميزاء بوصفها عطاء فكرياً نظرياً في مرآة فلسفة تاريخية ذات استيحاء واقعي» يمكن 
تسمية فكرها التاريخي بالتاريخ المنظورء أي: القابل للنظر بوساطة الشهادة المعيشة» أو 
الريقة والأرشيق» والقانات أيزيات لإعمال النظر في حدود ما تسمح به الطاقة 
المعرفية المقرونة بالدقة والتسحقي 010 

7- فلسفة التاريخ عند ابن خلدون تقوم على علم العمران» وهو علم بناء 
امخجتمعات» وهو يجعل من التاريخ نظاما فلسفيا يقوم على الحياة الاجتماعية. ومادة هذا 
النظام هي المحتمع وثقافته الفكرية» كيف يعمل الناس ويحصلون أقواتم. وكيفاف 
يجتمعون في جماعات كبيرة في ظل بعض الزعماء» وكيف تتقدم الحضارة من البداية 
الخشنة إلى الترف الناعم» وكذلك بناء الدول وتطور ونمو هذه الدول؛ ثم تفككها 
وتصدعها وانتكاسها.” ' ويُرجع ابن خلدون سبب تفككها إلى العوامل الداخلية 
فيهاء مع إغفال دور العوامل الخارجية الحيطة بالظرف الذي تفككت فيه تلك الدول» 
وتتمثل العوامل الداخلية: في البذخ والترف الذي يؤدي بما إلى الضعف والانمحلال 
والانتكاس» ثم التفكك والزوال. يرع الى حلدوه برااكل دوز تالت الدوالة بانتقالها 

من الوحود البدوي إلى العمران الحضري الذي يُخل باستقرارها وحظوظها في التقدم 
كما يعدٌ هبات الترف والبذخ يمثابة الريح المسمومة الي تكون علامات سلبية تدل 
على انتكاس الدول والمجتمعات المترفة. 


.١١7ص‎ 2١9915 شتاء‎ »5١ حميشء, سال. الخلدونية في مرآة فلسفة التاريخ, مجلة الاجتهاد, العدد‎ )١0( 


(18) المرجع السابق» ص09 .1١١-1١‏ 
)١15(‏ عنان» محمد عبد الله. ابن خلدون والنقد الحديث, مرجع سابق» ص555. 


1 ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد 5١‏ شتاء /57١ه//ا1‏ ٠٠م‏ محمد الأحمد 


ولذلك فإن فلسفة التاريخ عنده تقوم على ربط علم العمران بالسنن الكونيق” ")ا 
فهو يرى أن العمران البشري» على العموم, قلّما يتتظم وققا للشرع؛ معئن: أن 
العمران لا يعئ الاستخلاف» أي استخلاف الله للإنسان في الأرضء وما يلزم هذا 
الاستخلاف من تعمير الأرض لما فيه صالح الناس» ويما لا يحدث فيها الفساد» ولا بد 
لكل ذلك من سلطة تأمر بالمعروف وتنهى عن المنكر. والسلطة الممثلة للشرع؛ وهي 
الخليفة» هي خير من يحقق إرادة الله في حياة البشر على الأرضء ويرى ابن خلدون أن 
ذلك غير ممكن التحقيق؛ لأن المجتمعات غير الإسلامية هي الغالبة» وحن البختمعات 
الإسلامية لا تطابق سياستها سياسة شرعية» وما كان عن تطبيق للاسلام في صدر 
الإسلام أيام الخلفاء الراشدين» كان لظرف استثنائي لن يتكرر في التاريخ مرة أخرى» 
وكان لا بد للأمور أن تنطور بعد ذلك لكي تتبع السلطة منطق السياسة أساسا. فهذا 
هو الأساس الذي يقيم ابن خحلدون تصوره للعمران عليه» وهو يختلف عن التصور 
الإسلامي للعمران الذي يقوم على السياسة الشرعية» وهو يتميز- أيضا- عن النظرات 
الفلسفية المادية الى ناقشت العمران البشريّ ونظرت إليه من زوايا مادية. 


حلي رايا مار ناح ساد يعرم قلي ل ا حرا 0 
2000 ووصفوا مسالك العمران ومناطقه با تشمل مساحة أوسع يكير 
من دار الإسلام وبلاد الإسلام” ' وهذا العمران الخلدون تميز عن التناول الإسلامي 
للعمران» فهو تفسير مستقل للعمران يفترق عن التفسير الإسلامي» مثلما يفترق عن 
التفسيرات المادية الأحرى؛ كاليَ يؤمن ها الماركسيون والرأسماليون» أمثال: فيكوء 
وكنتء وهيغل» وماركس» وشبنغلر»” 2 وإن كانت تلتقي معها في بعض الحوانب» 


.7١ص ابن خلدون. العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق»‎ )5١ 

)5١(‏ أومليل» علي. ابن خلدون والتجاوز الممكنء ندوة ابن خلدون ,مناسبة مرور ستمائة عام على تأليف 
المقدمة» نظمتها كلية الآداب والعلوم الإنسانية» جامعة الرباط» 3179١م,‏ الرباط:كلية الآداب» 19179م) 
ص ١‏ اسع 7 

05 حميش. الخلدونية في مرآة فلسفة التاريخ, مرجع سابق» ص75١-21117‏ وانظر: 
- الحصري. دراسات في مقدمة ابن خلدون, مرجع سابق» ص9/8 2١95-1١‏ 
- البعلي» فؤاد. ابن خلدون وعلم الاجتماع الحديث» ط١ء‏ دمشق: دار صدى للثقافة والنشر» /991١م»‏ 
ص5 1١/1١‏ 


نحو رؤية منهجية مواكبة في دراسة التاريخ: ابن خلدون نموذجا بحوث ودراسات /ا١‏ 


إلا أنها تتمايز عنها. ومع ذلك فإن علم العمران يهذا المعيئ الذي تناوله ابن حلدون هو 
علم إسلامي» انطلق فيه من تصوراته الإسلامية عن الكون والإنسان» وعن تطور 
امجتمعات الإنسانية وحركة التغيير فيها. ويتفق الباحث مع ما ذهب إليه عويس» من 
أن أيّ توجيه لآراء ابن خلدون خحارج هذا الإطار الإسلامي» إنما هو خطاً ييتعد 
بصاحبه عن الصواب؛ فابن خلدون ينتمي بفكره وعقله الإبداعيي إلى المنهجية 
الإسلامية القرآنية» ولكن له اجتهاداته الخاصة في الإبداع العلمي» كنظريته في علم 
العمران» وإن أي إسقاطات فكرية أخرى على آراء ابن خلدون, بعيدة عن الفهم 
الحقيقي لمنهجيته في التفكير: "© 

4-لم يستند ابن خلدون في حديثه عن فلسفة التاريخ إلى أي تراث منهجي أو 
مفهومي سبقه في تسمية الواقع التاريخيّ الماثل أمامه وتحليله؛ لذلك كان مفهومه عن 
علم العمران وعن وقائع التاريخ مستمداً من الواقع الذي يحياه بنفسه» وكانت لغفنه 
واقعية ليس لما من المفردات الفلسفية الأخرى إلا القليل» وقد استخدم لغة جديدة في 
الحديث عن التاريخ وفلسفته» وأراد التعبير عن ذاته بفكر أصيل ومفردات حديدة 
خاصة به ولم يلجأ إلى مفاهيم ومفردات مستعارة يستخدمها في تفريغ أفكاره 
وتصوراته عن العلم الجديد من الثقافة المتداولة القائمة حوله.” © وهذا التأصيل لفلسفة 
التاريخ» لا يتعارض مع القول بأن ابن خلدون قد أسس لعلم حديد هو علم 
الاحتماع» فقد تكون فلسفة التاريخ هي علم الاحتماع. 

وقد تحدّث عن جوانب هذا العلم قائلاً: "فإذاًء يحتاج صاحب هذا الفن إلى العلم 
بقواعد السياسة» وطبائع الموجودات» واختلاف الأمم والبقاع والأعصار» في السير 
والأخلاق والعوائد وك والمذاهب وسائر الأحوال» والإحاطة بالحاضر من ذلك» 
ومماثلة ما بينه وبين الك نينت انان ١‏ بون ما بينهما من الخلاف» وتعليل المنفق 
منها والمختلف؛ والقيام على أصول الدول والملل» ومبادىء ظهورهاء وأسباب 


(؟) عويس,ء عبد الحليم. التأصيل الإسلامي لنظريات ابن خلدون؛ ط١ء‏ الدوحة: وزارة الأوقاف القطرية 
(كتاب الأمة)» 995١م.‏ ص 7١-59‏ 
)١5(‏ حميش. الخلدونية في مرآة فلسفة التاريخ, مرحع سابق ص١١١.‏ 
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حدوثهاء ودواعي كوفهاء وأحوال القائمين يما وأخبارهم» حي يكون مستوعباً 
لأسباب كل حدثء واقفاً على أصول كل خبر, وحينئذ يعرض خبر المنقول على ما 
عنده من القواعد والأصولء فإن وافقها وا ان مانا ان متها إلا 
َيف واستغيئ عنه. ”© ولأجحل اختطاطه قواعد جديدة لهذا العلم» حُقَّ له التباهي 
والقول: "لي الفضل لأ ففجت له السبيل» وأوضحت له الطريق "© 

ومع التقدير لإسهامات ابن خلدون القيمة في التأصيل لعلم التاريخ؛ وعذده 
مكتشفا لفلسفته. وإبداع علم العمران فيه» فإنه توحه إليه بعض الملاحظات والماخذ 
نحملها في أمرين اثنين: 

أوهما: قوله: إن علم التاريخ فن وليس علماً "إن فن التاريخ فن عزيز المذهب" 
فهو يعدّهُ أقل متزلة وأهمية من العلم الذي هو معرفة أكيدة؛ لأن الفن بمعى الضرب من 
الشيء وفق ما جاء في لسان العرب»”" 2 فكأن ابن خلدون غير مقتنع تماما بأن التاريخ 
علم مستكمل لشروط العلوم. ولا بد من الإشارة هنا إلى اختلافنا مع ابن حلدون في 
التفريق بين العلم والفن؛ إذ إنه لم يقدم لنا في التفريق بينهما ما يقنع بأنهما مختلفان؛ 
ولذلك فمصطاح الفن هنا ليس بعيداً عن مصطاح العلم بالمعيئ الدقيق لكل منهما. 

كما أن ابن خلدون يبن مفهومه للتاريخ على استنباط العبرة منه» وأخذ العبّر من 
أحدائه» وهذا أمر يحتاج للتوقف عنده أيضا؛ إذ لا يكفي أن ندرس تواريخ الدول 
والملوك لنتعلم منها الدروسء» ونقرأ سير الأنبياء لنتأسى يمم. وإن كان كلا المقصدين 
حميدا ومطلوبا. كما لا يكفي أن ندرس تجحارب الأمم؛ لننجو من مواطن الضررء وإن 
كان ذلك غاية يُحنّاجٍ إليها. ولو كان الأمر يقف عند هذا الحد, لكان الملوك والحكام 
على مدار التاريخ أكثر المتعظين من أحداث التاريخ؛ لأن هؤلاء أكثر الناس مطالعة 
لتلك الأحداث؛ ومع هذا لم يتعظ أحد منهم ما يقرأء فتراهم جميعا يقعون في الأخطاء 
نفسها الي يقرأون عنها في الكتب» وهم يرون أنها أدت بالملوك السابقين إلى التلف» 
(5؟) ابن خلدونء العبر وديوان اللمبتدأ والخبر» مرحع سابق» ص .١9‏ 


(5؟) المرجع السابق» ص9 ؟. 
زفهضة ابن منظور» محمد بن مكرم. لسان العرب, بيروت: دار صادرء 957١م»‏ ج١١21‏ ص7375. 
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ومع ذلك يسيرون في الطريق نفسهاء ونلاحظ- أيضاً- أن كل الظّلّمة في القاريخ 
كانوا من الشغوفين بالتاريخ» فأين فائدقم من ذلك؟ 

ثانيهما: إن كلام ابن حلدون عن فائدة التاريخ فيه إيهام لا يرتضى منهء فما المراد 
بقوله: إن التاريخ عزيز المذهب» شريف الغاية؟ فقد اختلط معن شريف ونبيل على 
الدارسين لنظرية ابن خلدون في علم التاريخ» لاسيما الأحانب منهم» حى فسرها 
(فنسان مونتاي)» مترحم مقدمة ابن خلدون إلى الفرنسية» تفسيراً آخر مبهم المععى في 
الفرنسية؛ إذ فسرها بلفظ 00616» .ما يقابل كلمة نبيل ف العربية؛ لذلك فإن وصف 
ابن خلدون لطبيعة التاريخ ووظيفته غير دقيق ينتابه الغموض:0*") 


لكن على الرغم من المآخذ الآنفة الذكر حول نظرية ابن خلدون الإبداعية, في 
بخال معرفة طبائع العمران كما أطلق عليها ابن خلدون نفسه. أو ما يسمى بفلسفة 
التاريخ» فإن هذه النظرية قد شهد لما علماء العرب والغرب على حد سواءء أنها سبق 
معرئي متفوّق» وأنه لم يتقدم على ابن خلدون أحد قط في هذا الاجتهاد من علماء 
العرب» أو علماء الأمم الأحرى في اكتشافه علم العمران بوصفه حقيقة:؛ وأن من 
تطرقوا إلى حقيقة علم التاريخ: كأرسطو اليوناني» والطرطوشي العالم الأندلسي المسلم 
ورت هه /75١1م)»‏ لم يدركوا أن هذه الحقيقة لها استقلالها الفعلي» وقد 
تلمسوا بعض جوانبها بشكل عَرَضيَّ» وكان تناولهم لها مختلطاً بنوازع أخلاقية أو 
دينية»” " وقد أشار ابن خلدون إلى الطرطوشي معلقاً بقوله: "كذلك حَوّم القاضي أبو 
بكر الطرطوشي ف كتاب سراج الملوك» وبوبه على أبواب تقرب من أبواب كتابنا 
هذا ومسائله؛ لكنه لم يصادف فيه الرمية» ولا أصاب الشاكلة» ولا استوق المسائل» 
ولا أوضح الأدلة» إِنما يبوب الباب للمسألة» ثم يستكثر من الأحاديث والآثار» وينقل 
كلمات متفرقة لحكماء الفرس وغيرهم من أكابر الخليقة» ولا يكشف عن التحقيق 


(58) مؤنس. التاريخ والمؤرخون؛ مرجع سابق» ص؛ .١6 - ١‏ 
(55؟) أومليل. ابن خلدون والتجاوز الممكن, مرجع سابق» ص// 8099-85 
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قناعاًء ولا يرفع عن البراهين الطبيعية حجاباء إنما هو نقل وتركيب شبيه بالمواعظ» 
وكأنه حَوّم على العَّرّضِ ول يصادفه» ولا تحقق قصده ولا استوق مسائله.7 ) 

وما سبق نخلص إلى القول: إن ابن حلدون هو مكتشف علم العمران بحق» على 
أنه علم مستقل قدّمه ممحتوى جديد, وطرح فيه قوانين التاريخ والاحتماع الإنساني 
بصورة تفصيلية تدل على مفهوم ناشىء لفلسفة التاريخ» وصقله بصياغة عقلانية» 
وسعى لتقريبه من المعاني القرآنية في سياق نظرية متكاملة تنسب إليه» إبداعا لا نظير له. 


ثالثاً: منهجية ابن خلدون في نقد الروايات وقبول الأخبار: 

اعقط ابن خلدون خطاً متفرداً في النظرة إلى أصل التاريخ وجوهر فكرته من 
خلال استكناه حقيقة هذا العلم» واستخراج نظرية جديدة فيه سماها: قوانين العمران. 
ولم يكتف ههذاء بل استكمل استيعابه لهذا العلم» مستنفداً كل جهده وطاقته النفسية 
والذهنية لوضع منهجية جديدة لعلم التاريخ وللبحث فيه» ووضع معايير نقدية لقبول 
رواياته ونقل أخباره. مستفيداً في ابتكاره هذه المدرسة التاريخيّة ذات المنهجية المتميزة 
من خبراته وتحاربه العملية في الحكم والإدارة» وفي مزاولة السياسة بشكل تطبيقيء 
بالمشاركة الفاعلة في إدارة الدول الي عايقياء مسقا بم دزيااف المغزثت روالا تدس 

لهذا جاءت منهجيته في التعامل مع الحدث التاريخي متطورة» متفهمة للواقع. 
واعية ومستوعبة لحوانب هذا الحدث وظروفه وملابساته. وفي الوقت ذاته» اكتسبت 
أهمية بالغة؛ لصدورها عن تحربة وخبرة وتتبع دقيق لمصادر الأخبار» وطرق ووسائل 
سردها ونقلها وقبولها وردهاء وهذاها دل مجه التاريض: مسحما مكعم أححدك 
النظريات العلميّة في تلقي الأخبار وروايتهاء من حيث اعتماده على المنهجين: 
الاستقرائي» والتجرييّ العقلائ» سالكاً سبيل الاجتهاد في التمييز بين الأخبار: غثهاء 
وسمينها؛ للوصول إلى نتائج منطقية في قبول الأخبار وتصديقهاء فاتحاً الباب من جديد 
أمام الباحثين لإعمال العقل التجريي في التعامل مع العلوم الإنسانية» وتقربيها إلى 


. ابن حلدون» العبر وديوان المبتداً والخبر» مر جع سابق» ص55‎ 0٠69 
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العلوم التطبيقية»” © من حيث منهجية البحث فيها. وَلذلك خذ عى عددا'ق حيسي 
البحث التاريخي» باعتبار أن أحداث التاريخ» وفق رؤيته» ليست وليدة المصادفة أو 
قوانين ثابتة يمكن إدراكها. "© 

كما يظهر تحديده في استيعابه المخزون التراثىٌ التاريخىّ للأمة بطريقة عقلانية 
تحريبية» من خلال تعامله مع أحداث عصره من منظاره النقديّ المخاصء ثم إعادة 
صياغة العناصر المكونة لثقافته الموسوعية الشاملة» مع ما يتداخل فيها من رؤية للتاريخ 
البشري العام» وللتاريخ العربي الإسلاميّ بشكل خاصء واستخراحها بثوب منهجي 
ومفهوميٌ خاص بهء ومن إبداعه؛ لفهم الواقع المحيط بهء وتحليله.0") 

وقد اطلع ابن حلدون على ما دوّنه المورحون السابقون» ووقف على أساليبهم 
ومناهجهم في الرواية التاريخية» وما يعتريها من الخلل والنقص والبعد عن المنهج 
الصحيح, الذي ينبغي الأذ به عند نقل الأخبار» وبيّن أن الله ألهمه ذلك المنهجء 
وبمكن تحديد قواعد المنهج التاريخي عند ابن خلدون على الوجه الآني: 

-١‏ العلم بقواعد السياسة وعلم العمران (قانون التشابه والقياس): يشدد ابن 
حلدون على تحديد غاية المؤرخ» ويشير إلى ما ينبغي أن يتحلى به من الصفات» وما 
يحمله من المؤهّلات» وما يمتلكه من الأدوات الي تمكنه من السعي نحو الحدف» فيقول: 
" يحتاج صاحب هذا الفن إلى العلم بقواعد السياسة» وطبائع الموجودات» واخحتلاف 
الأمم والبقاع والأعصارء في السّير والأخلاق والعوائد» والنحل والمذاهب وسائر 
الأحوال» والإحاطة بالحاضر من ذلكء» ومماثلة ما بينه وبين الغائب من الوفاق» أو بون 
ها لشيس من اللدراقك "210 و يفول لضا الآن الأشان إذا امد قيا هل خرد الشا: 


١١ البياقي» حعفر. مفهوم الدولة عند الطرطوشي وابن خلدون, تونس: دار المعارف» 19915م, ص5‎ )"١( 
.1/ 

719) شرف الدين» خليل. ابن خلدون, ط١.,‏ بيروت: دار الهلال» /591/1١م»‏ ص4 55-4 . 

(*”) عويس. التأصيل الإسلامي لنظريات ابن خلدون, ص /اه -/0ه. 

(5*) ابن خحلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» ص9١.‏ 
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ولم تحكم أصول العادة» وقواعد السياسة» وطبيعة العمران والأحوال في الاحتماع 
الإنساني» ولا قيس الغائب منها بالشاهد والحاضر بالغائب» فربما لم يُوْمَنَ فيها من 
العثور ومزلة القدم, والحيد عن جادة الصدق."”7 " والأحداث تتشابه ويقاس فيها 
الماضي على الحاضرء أو العكسء وأن الظروف المتشاة تنتج وقائع متشاكة. 9 

؟- تعليل الحوادث وربطها بأسبابما (قانون السببية): وذلك بربط الحقائق 
التاريخيّة بعضها ببعضء والبحث عن علاقات قائمة بينهاء والأحذ بالمنهج التكاملي في 
العلوم الاجتماعية.”' ' ويُعدٌ التعليل ذروة العملية التركيبية في التاريخ؛ إذ ييبحث 
المؤرخ لتعليل الحدث وتفسيره عن الأسباب الي دعت لوقوعه؛ لذلك فإن دراسة 
التاريخ هي دراسة أسباب. وإذا كان جمع المادة التاريخيّة الخطوة الأولى في البحثء فإن 
التعليل هو الخطوة الثانية الجاسمة» وهو الذي يقود إلى الصيغ العامة الي تشبه إلى حد 
ما القوانين الي تحاول أن تكشف النسيج التاريخي» الذي يكون ماضيه الإنسان في 
ذواققه ووو ]يقلي 210 وبلنذة )كل اب دوق ملل سيدا بالعلية الف عدم اح عن 
أن التاريخ في ظاهره لا يزيد عن أخبار الأيام والدول» وفي باطنه نظر وتحقيق وتعليل 
المتفق منها والمختلف» والقيام على أصول الدول والملك ومبادىء ظهورها وأسباب 
حدوثهاء حي يكون امغرعيا لأسباب 5 عي 3 

لذلك بمكن القول: إن ابن حلدون هو رائد المدرسة العقلانية العربية في قراءته 
للتاريخ» ودعوته إلى التحول من السرد التاريخي للأحداث إلى البحث في الأسباب 
الكامنة وراءهاء ثم ربطها بعضها ببعضء وتحليل حلفياتها الاحتماعية والاققتصادية 


() المرجع السابق» ص 2١١‏ وانظر: 
- حضر. المسلمون وكتابة التاريخ» ص١5 .١‏ 

(75) شرف الدين. ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص١5.‏ 

(0) سيد أحمدء غريب. عبد الرحمن بن خلدون, مرجع سابق» ص7١.‏ 

(؟) دريدريء رجاء وحيد. البحث العلمي: أساسياته النظرية وممارسته العملية» طذ١.‏ بيروت: دار الفكر 
المعاصر» دمشق: دار الفكر» ١٠٠٠م‏ ص١7١.‏ 

(9؟) ابن خلدون, العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» .١59‏ 
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والجغرافية؛ ليصل من خلال هذا التحليل إلى النتائج الي يُعرّف من خلالها حقيقة 
الأحداث؛» وسرّ ترابطها وتشايمهاء”” “فهو يريد نقد الروايات» وهو النقد الباطيٌّ لهاء 
ومن نم اختبارها وفق قواعد العقل التجريي 77*) 

*- قانون التطور: وفيه يؤكد ابن حلدون على أن الأمم تتبدل بتبدل الأزنمان 
والأحوال؛ وأن قانون التشابه ليس مطلقاً.» يقول في ذلك: "ذلك أن أحوال العالم 
والأمم؛ عوائدهم ونحلهم, لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مستقرء إنما هو اختلاف 
فلن الكياف:والكزمفة بوافقال شن تحال إل و91 امفنادا. إل قوله سا2 الإقن غلك رهن 
قبْلَكُمْ سْئَنُ فسيرُواً في الأَرْض فَالْظُرُوا كيف كَانَ غاقبَة المُكَذَييَ6 (آل عمران:117) 
وقوله جحل شأنه: وَتلْكَ الأيّامُ داولا ين النّاسِ4 (آل عمران:40١)‏ وهو ما يوضح 
نظرية السئن الكونية ف القرآن الكريم» الى كثيراً ما تطرّق لها ابن خلدون» وشرحها 
في ثنايا المقدمة» وكتاب العبّرء وركز عليها هنا بوصفها قاعدة من قواعد الملنهج 
التاريخي» رابطاً بين أحداث التاريخ ال تتطور باستمرار» والنواميس الى تحكمها 
وتسيرها وفق منهج- لله ععرّ وجل- في التغيير. 

- قانون الإمكان والاستحالة: وهو قانون ابتكره ابن خلدون» يوجب النظر 
في الوقائع والأخبار يمدي من العقل والطبع السليم؛ فما كان عقولا كان مكنا وما 
كان كين معقر ل أذض. "ف اوائزة«الامشسالة و كان ورطاد 90 يقار ابن لياون 3 
هذا من عا قاد الحديث الشريف حين يتكلمون عن الحديث الموضوع؛ وأسباب 
الوضع؛ ويذكروق أن من علانات الحديق الموضوع والمكذوب أن يكون مبالغاً فيه 


(40) نصيرات» سليمان. الشخصية الأردنية بين البعد الوطني والبعد القومي, ط١ء‏ عمان: وزارة الثقافة» ط١ء‏ 
عمان» ”١٠٠5م‏ ص .15١‏ وانظر: 
- البعلي» فؤاد. ابن خلدون وعلم الاجتماع الحديث» مرجع سابق» ص79. 

.١٠١9-١ ١8ص عاصي. ابن خلدون مؤرخاء مرجع سابق»‎ )5١( 

(47) شرف الدين. ابن خلدون, مرجع سابق» ص١5.‏ وانظر: 
- والحصريء دراسات في مقدمة ابن خلدون, مرجع سابق» ص777. 

(49) ابن خلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرحع سابق» ص١7.‏ 

(4:) شرف الدين. ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص١ه-55.‏ 
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لذريخة يشما .قو له عفري 90 ولذللك عندما تعرض ابن خلدون للمبالغات اليّ 
أوردها المسعودي عن عدد جند بن إسرائيل يوم خروجهم من مصرء وأَهم ستمئة 
ألف مقاتل»” '“ رد ذلك ابن خلدون بعد إخضاع هذا العدد المبالغ فيه لميزان العتقل 
والممكن, وعالج ذلك بميزان المنطق والحساب الذي يقبله العقل» ثم بى حكمه على 
هذا الحدث بقوله: "وهذا كما نقل المسعودي وكثير من المؤرخين في حيوش بن 
إسرائيل» وأن موسى أحصاهم في التيه بعد أن أجاز مّنْ يطيق حمل السلاح من ابن 
عشرين فما فوقهاء فكانوا ستمئة ألف أو يزيدون." إلى أن يقول: "إن مشل هذه 
الجيوش البالغة إلى مثل هذا العددء يبعد أن يبلغ بينها زحف أو قتال؛ لضيق ساحة 
الأو عنيا و كدها" 15 امطلقت. هلق نمف لضن مرقيك أو تلن ]و ريو كسك 
يقتتل هذان الفريقان» أو تكون غلبة أحد الصفين وشيء من حوانبه لا يشعر بالجانب 


الالا؟) 


الآحر؟! والحاضر يشهد لذلكء فالماضي أشبه بالآت من الماء بالماء. 

نع ابن حلدون منهجاً جديداً في التعامل مع الروايات التارييّة لتمحيصها 
والتدقيق في صحتهاء وكشف الزيف والكذب والمبالغات والتحريفات الى قد تعتريها 
د هذا المنهج سبقاً علمياً في نقد الأخبار, لم يأذ به أي من المؤرخحين العرب 
المسلمين من قبله؛ إذ اعتمد هؤلاء- في الأغلب- أسلوب الرواية السردية» دون أي 
تدحل في الأخبار والروايات عند نقلها وتدوينهاء والمنهج الذي اتبعه ابن خلدون وفق 
وجهة نظره يُحنُبُ الروايات تدحل أصحاب الأهواء فيهاء ويجعلها أكثر قبولاً. وهو 


(5:) القاريء علي الهروي. المصنوع في معرفة الحديث الموضوع, تحقيق: عبد الفتاح أبوغدة» ط؛» بيروت: 
مكتب المطبوعات الإسلامية» 9/5١م»‏ ص 23557 وانظر: 
- شاكرء أحمد محمد. الباعث الحثيث شرح اختصار علوم الحديث؛. ط1,. بيروت: دار الكتب العلميّة» 
١م‏ ص ١18ل‏ وانظر: 
- فلاتة» عمر بن حسن. الوضع في الحديث» دمشق: مكتبة الغزالي» بيروت: مؤسسة مناهل العرفان» 
ام ج١ء‏ ص785-7/7. 
(45) المسعودي» علي بن الحسين. مروج الذهب ومعادن الجوهرء تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد» دمشق: 
دار الفكر, 511١م»‏ ج١ء‏ ص5 5. 
(50) ابن حلدونء العبر وديوان المبعدأ والخبر» مرجع سابق» ص١١.‏ 
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يعزو ما تعانيه هذه الأخبار والروايات من تدليس وكذب ومبالغات وأخطاء منهجية 
إلى أسباب عدة» منها: 

التشيع للآراء والمذاهب»*'' والثقة بالناقلين والرواة»9 © والذهول عن 
المقاصدء” © وتوهّم الصدق.”" والجهل بتطبيق الأحوال على الوقائع؛ لأحل ما 
بداخحلها من التلبيس والتصبّع» والتقرب لأصحاب النّجَلة والمراتب بالتفاء والمدح 
وتحسين الأحوالء”" والجهل بطبائع الأحوال في العمران»”"'© ونقل الأخبار دون 
عرضها على أصولهاء” ”' وقياس الماضي على الحاضر قياساً مطلقاً (*) 


رابعا: مدى التزام ابن خلدون عنهجيته: 


-١‏ الالتزام بقواعد المنهج التاريخي: 

قدم ابن حلدون في اللقدفة قزافك وأميولة كه ادكه كار عه سد يد ونين خا 
علماء الغرب».” ‏ ونالت إعجاب واضعي نظريات البحث العلميّ الحديثة» بل إفها 
اقتربت من ضوابط علماء الجرح والتعديل» وعلماء الحديث الشريف في كثير من 
جوانبهاء وهي تُعدٌ الأكثر دقة» والأشد صرامة في قبول الأخبار والروايات» حي عُدَ 
ابن خلدون بحق مؤسس منهجية جديدة في علم التاريخ» باعتراف المفكرين 


() الخضيري. فلسفة التاريخ عند ابن خلدون, مرجع سابق» صه ه-5ه. وانظر: 
- الحصريء دراسات في مقدمة ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص78 ؟. 

(49) ابن خلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» ص77. 

(50) المرجع السابق» ص7”. 

(51) المرجع السابق» ص9؟. 

(؟6) المرجع السابق» ص77. 

(51) المرجع السابق» ص”257 وانظر: 
- صّروفء يعقوبء ابن خلدون وسبنسر (مقابلة بين فلسفتيهما) مجلة المقتطف. مج "8, ج4؛ عدد 
نوفمير 977١م,‏ ص؛ ه5؟ - 550 . 

(51) ابن خلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» ص١١.‏ 

(هه) المرجع السابق» ص .7١‏ 

(5ه) الخضيري. فلسفة التاريخ عند ابن خلدون, مرجع سابق» ص0٠51-5.‏ 
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المعاصرين.29 وإزاء هذه الأصالة والتجديد يرد التساؤل: هل طبّق ابن خلدون هذا 
المنهج العلميّ الدقيق الذي احتطه في المقدمة؛ لما لهذه المعيارية النظرية الأصيلة من أهمية 
بالغة في الكتابة التاريخيّة» إن أحعذت طريقها إلى التطبيق عمليا؟! 


والحقيقة أن ابن حلدون لم يطبق قواعد هذه المنهجية في كتابه (العبّر)» وقد حاول 
بعض الباحثين التماس الأعذار له في عدم التزامه بالتطبيق» وتسويغ تخلفه هذا 
عيو اف منها: 

أ- إن من امحتمل أن يكون ابن خلدون قد كتب معظم كتاب العبّره وهو في 
حضم الحياة السياسية» وفي دوامة الانقلابات والمؤامرات والصراعات الى شهدهاء 
وشارك شخصيا في العديد منها؛ إذ كان يُقتَلع من المناصب ويرتفع إليها»” ومن ثم 
لم يكن لديه الهدوء النفسي» والتفرغ للتأمل والتحليل والكتابة العلميّة المنهجية 
للتاريخ» ويرى (بروكلمان) أنْ ابن خلدون خاض في خضم السياسة المتقلب» واحتفظ 
بين ظهراني أمراء المغرب دوما ممنصب ذي حطرء وذلك عن طريق التخلي عن هذا 
وذاك» والانسحاب في الوقت المناسب من سفينة السياسة الغارقة. ويعذره ويسوغ له 
ما كتبه في كتاب العبّرء فيقول: "ولا شك في أن كتابه عن تاريخ البربر فريد في 
الأدب العرب .ما هو محاولة لتصوير حياة شعب بكامله في جميع مظاهرهاء على أساس 
الملاحظة الشخصية؛ والدراسة الحادة للمصادر» ولكنه مدين في شهرته للمقدمة الي 
استهل با تاريخه العام» بينما لا يرتفع تاريخه العام هذا فوق المستوى الذي وضعه 
الطبري في تاريخه. "9 "© فهو عند تأليفه المقدمة كان مُتَظْراً للتاريخ» وعند تأليفه تتمة 
كتابه العبّرء ألّفه كما فعل غيره من المورخين» وهذا سبب الفجوة المنهجية؛ بين ما 
وضعه من قواعد في المقدمة وما سار عليه في تأليف كتاب العبر»””''؟ فهو لم يكتب 
ع2 الحبابي» محمد عزيز. تعقيب على ندوة ابن حلدون» قُ: أعمال ندوة ابن خلدون, شباط ام الرباط: 

كلية الآداب» ص 2479 321 -155. 
)8ه المصدر السابق» ص 25 


للملايين» كم ص7 
© عاصي . ابن خلدون مؤرخاء مر جع سابق» ص١٠‏ ه ,.١ 6١-١‏ 
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كتاب التاريخ في مرحلة تفرغ واعتزال» كما فعل في المقدمة» الي كتبها بهدوء وتأمل 
علميٌ بحتء أثناء اعتزاله في قلعة بن سلامة في الجزائر لمدة أربع سنوات:50") 

اقم عضن الداتكون ابن دوق بادتين أككر ا العلبس او افلقساء :فليا 
وانتهازية» وسعياً لنيل رضا السلاطين» والحصول على المكاسبء وبرز ذلك طوال 
حياتة واتباغه أساليب براعمائية العوائية: .سحي «عد (ميكافيلياً) في الوصول لأهدافه 
وغاياته» وأنه استخدم أساليب ووسائل شريرة لتحقيق أغراضه الشخصية.9''© وقد 
العكين :ذلك على شخصيته العلميّة؛ إذ كتب كتابه التاريخ ولا سيما المبزء المتعلى 
بتاريخ البربر» بناء على طلب الأمراء الحفصيين في تونس» فقدّم لهم تاريخاً يرضي 
مي وهم ومضاحهم: وقد يندرج هذا التقلب السياسي على حياة ابن خلدون كلهاء فقد 
كانت صاحبة بالغة الاضطراب» وترك هذا بصمات واضحة على مسيرته العلمية» 
وكتابته للتاريخ. وبيئما لا يرتفع تاريخه العام فوق مستوى النموذج الذي وضعه 
الطبري في تاريخه. بحده يرسم الخطوط الكبرى لأول فلسفة تاريخية عرفها الفكر 
الإنساني»””" ثم عمل في كتابته التاريخ: على إرضاء الحكام والأمراء الذين عايشهم: 
كالحفصيين» والأدارسة؛ والموحّدين» وغيرهمء”' فابن خلدون يتفوق واضعاً لفلسفة 
التاريخ ومنهجيته في مقدمته» ويتراجع عن منهجيته؛ إذا جاء إلى الكتابة التاريخيّة» إلى 
مستوى المؤرحين الذين تناوهم بالنقد اللاذع: كالمسعودي؛ وغيره. ولم يتخلص إلا 
من جزئية من جزيئات أسلويهم في الكتابة التاريخيّة» وهي الحوليات7") 


)5١(‏ الخنضيري. فلسفة التاريخ عند ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص 57 --57. وانظر: 
- مغربي» عبد الغيئ. الفكر الاجتماعي عند ابن خلدون, ترجمة: محمد الشريف ابن داللي حسين» طاء 
الجزائر: المؤوسسة الوطنية للكتاب» وتونس: الدار التونسية» /941١م.‏ ص/7١18-1.‏ 
67١‏ البعلي. ابن خلدون وعلم الاجتماع الحديث» مرجع سابق» صه 2١‏ 4 9ه 3؟, وانظر: 
- مغربي. الفكر الاجتماعي عند ابن خلدونء مرجع سابق» ص5 5. 
() بر وكلمان. تاريخ الشعوب الإسلامية» مرجع سابق» ص/77. 
(54) الخنضيري. فلسفة التاريخ عند ابن خلدون, مرجع سابق» ص ؟57. وانظر: 
- الحصري. دراسات عن مقدمة ابن خلدون» مرجع سابق» ص١‏ 5) .5١ 25١‏ 
(75) شرف الدين.» ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص؛ ه-ه ه. وانظر: 
- عاصي. ابن خلدون مؤرخاء مرجع سابق» ص١5١.‏ 
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ج - لم يتمكن ابن خلدون من الالتزام ما قيده من قواعد المنهج التاريخي 
ومعاييره حول تمحيص الروايات والأخبار قبل إثباتها في كتب التاريخ» على الرغم من 
جودة التمحيصء» وعظيم فائدته للمؤرخين في إعانتهم على ضبط مروياقم. ويتمشل 
هذا الابتعاد في الأحبار الي أثبتها؛ إذ لا يخلو الكثير منها من مظنة الشكء؛ وهناك 
حالات على العكس من هذاء أخبار ورواياث شك فيهاء بل قطع في فسادهاء وهي 
غير فاسدة» وأن ما أقام على فسادها من أدلة واهنة» وبعضها منقوض وباطل 9" 

وفي هذا السياق يحسن التنويه إلى ما ذكره شوح حول اللبس الحاصل في هذه 
المسألة» والحدل القائم بشأن المقدمة» هل كتبت قبل التاريخ المعروف بكتاب ١‏ العبّر ) 
أو بعده؟ أو أن ابن حلدون بدأ بكتاب العبر» فدوّن القسم المتعلق ار ار 
اعتزل في قلعة بن سلامة» فأكمل المقدمة على غرار ما بدأه في كتاب العبّر (التاريخ)؛ 
مستفيدا من هذه الخلوة» ثم عاود فأكمل هذا الكتاب بعد إتمام المقدمة وهو معتكف 
في ديار ب سلامة في القلعة؟ فهذه الأسئلة يثيرها شسبّوح» ويحاول الإحابة عليها في 
التعليقات الى دونها على المقدمة وكتاب العبر» فيقول: "وعلى ضوء نصوصه الي 
عرضهاء فإنه إذا كان قد وصل قلعة ابن سلامة سنة 5/الاه / 375١م‏ وتفرغ من 
الشواغل» وبدأ في تأليف الكتاب» ثم كتب المقدمة بدءا من شهر صفر سنة 9/الاه»ء 
وأتمها في حمسة أشهرء شهر جمادى منه. أي أنه كتبها بعد أن انقضت سنتان وشهر 
على قدومه القلعة» فماذا كان يفعل قبلها؟ أليس كل ما ذكرته يؤ كد أنه انغمس فور 
وصوله في كتابة التاريخ؛ بدءاً فيما أعتقد- بقسم البربر آخر فصول الكتاب لا تجمع 
لديه من بيانات أكثرها شفهية» ولا يوجد لما مصادر مكتوبة» ثم في الأثناء» وجد في 
نفسه طاقة الاندفاع لتحرير رؤاه الفكرية في مدحل نظري للكتاب» فكتب المقدمة في 
خمسة أشهر كما ذكرء ولما عاد إلى موضوع العرب وجد أن المصادر الي بين يديه لا 
تسعف؛ لأن دواوينها المهمة الشاملة لا توحد إلا في الأمصارء ففكر في العودة إلى 
تونس -ححيث المكتبات الزاتحرة' "210 


(579) صروفء فؤاد. ابن خلدون وسبدسرء. مصدر سابق» ص ه45 . 
(510) شبّوح. إبراهيم. بعض الأنظار في ابن خلدون» ملاحظات حول ابن خلدون وكتاب العبر والمقدمة» مجلة 
الثوابت الفصلية, اليمن» العدد (517)» يناير- مارس 7١٠٠م‏ 
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وما سبق يمكن القول: إن ابن خلدون مح في وضع قواعد راس خة لمنهجية 
صحيحة في علم التاريخ؛ نظراً لتفرغه وصفاء ذهنه لبعض الوقت في قلعة ب سلامة 
فهو أول من وضع هذا المنهج؛ وأول من حاول تطبيقه؛ لكنه تعثر ولم يستمكن مسن 
ذلك؛ لعدم إتاحة الفرصة له بإتقان هذا العمل العظيم» ولو قدّر له ذلك لأخرج تاريخا 
فريدا. 


0 - منهجية التعامل مع المصادر: 

لعبت البيئة الى نشأ فيها ابن حلدون في مسقط رأسه. في تونس» فور عرق 
على المصادر المتنوعة الى تزحر بما دور العلم والمكتبات» لا سيما المصادر التاريخية. 
كما وسع دائرة اطلاعه على المصادر المتوافرة في دول بلاد المغربء وفي الأندلس 
ومصر أثناء توليه المناصب والوظائف السياسية والإدارية المختلفة في تلك الدول» فضلا 
عمًا أتاحته له الفترة الي تفرغ فيها في قلعة ب سلامة» في الجزائر من فرصة ذهبية 
لمطالعة وقراءة ما لم يطلع عليه من قبل من المصادر العربية الإسلامية» ومن المصادر 
اللاتينية والأوروبية» وأية مصادر أخحرى أتيح له الاطلاع عليها ودراستها؛ لذلك فهو 
متأثر .عشارب علمية عدّة أسهمت في تكوين شخصيته التاريخيّة» واعتمد عليها في 
تأليف المقدمة وكتاب العبّرء” 2 ويمكن التعرف على منهجيته في التعاملر مع تلك 
المصادر والمشارب من خلال ما يلي: 

أ- المصادر الإسلامية: فقد تربى تربية دينية أثرت ف توجيه سلوكه وتكوينه 
الثقاق والفكري» وكان سّمته إسلامياً وهو يتحدث في الفكر التاريخيّ أو العمراني أو 
السياسي» ويستقي من المصدرين الرئيسين: القرآن الكريم, والسنة النبوية وقصص 
الأنبياء» ويعتمد عليهما اعتماداً مباشراً. وكان لسيرة الرسول وَل مكانة متميزة في 
استشهاداته واقتباساته وقياساته.”'' ويلحظ المتتبع لمقدمة ابن خلدونء ثم لكتابه 
(58) البطاينة» إبراهيم» والمساعدة, أمحد. آراء ومواقف ابن خلدون في المسائل الاقتصادية» امجلة الأردنية في 

الدراسات الإسلامية, جامعة آل البيت» مج ؟, عدد 2١‏ آذار» 5١٠٠م‏ ص7١7.‏ 


(59) الشكعة» مصطفى. الأسس الإسلامية في فكر ابن خلدون ونظرياته, ط5, القاهرة: الدار المصرية اللبنانية» 
188 ام ص؟17. 
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"العبر" أن مؤرحنا بئ نظريته في العمران» وما تدشده من تطور حضاري للمجتمع 
الإنساق على أساس إسلامي: كما يلمس المستقرىء لمنهجية ابن خلدون ف الأخذ عن 
المصادر الإسلامية» أن نسيج كتابه العبّر بشكل عام من: ألفاظء ومصطلحاتء ولغة 
واستدلالات» وأمثلة» وأفكار» 550 كلها تنبع من سلسبيل إسلامي» وتعتمد في 
الدرجة الأولى على التراث الإسلامي.(*") 

كما تُعدٌ المصادر العربية الإسلامية الي سبقت ابن خلدون المصدر الرئيس لموارده 
التاريخيّة» ويبدو من تعامله مع هذه المصادر أنه مستوعب لكل ما ورد فيها من أخبار 
وروايات» ومناقش ومحلل وناقد لماء فهو يذكر أسماء المؤرخخين الذين أذ عنهم: كابن 
إسحاق» والواقدي» والمسعودي, والطبري» وابن الأثير» وابن الكلبي» وسيف بن عمر 
الأسدي» والزهري» وأبي حيان الأندلسي صاحب المقتبس» وابن حزم» وابن عبد ربه» 
وابن أكثم» ثم يوجه سهام نقده إلى قسم من هؤلاءء” ' بل إنه يناقش الكثير مسن 
رواياتهم ويفندهاء مبيناً مطل بعضهاء وفي الوقت ذاته لا يخفي إعجابه وتقديره لبعضها 
الآخرء فهو يغمز ويلمز في المسعودي والواقدي في حالات يرى فيها كذب رواياتماء 
وما يعتريها من ضعف وخورء ومن تزوير ومبالغات» وغير ذلك من الصور غير 
المقبولة» ويفندها بالمنطق السليم وبالنقد الموضوعي الذي تنهار أمامه الأخبار الموهومة 
والتهويلات والمبالغات ”© 


ونراه» وهو يكشف عن ملامح منهجه في التعامل مع هذه المصادر» يشيد بمؤلاء 
المؤورخين الأعلام تارة» ويبين سقطاتهم ومغالطهم تارة أحرى» فهو يقول عن المؤرخ 
ييى بن أكثم: "إنه كان علية من أهل الحديث؛””''" ولذلك يمتدح أسلوبه ودققه في 
النقد. كما يمتدح المسعودي بعد تقدتم عن كتابه مروج الذهبء فيقول: "فصار إماما 


07٠0:‏ عويس. التأصيل الإسلامي لنظريات ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص/7-/ال/. 
)7١(‏ البياق. مفهوم الدولة عند الطرطوشي وابن خلدون, مرجع سابق» ص؛ 5 .١‏ 

07179 ابن خلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» ص١21‏ 20117 4117 215 19. 
077 المرجع السابق ص .١8‏ 


اوراس 


للمؤرخين يرحبون إليه» وأصلاً يُعوّلون عليه في تحقيق الكثير من أخبارهم. 
يلبث أن ينتقد المسعودي ومَّنْ على شاكلته؛ ويرد عليهم مبالغاتهم» فيقول: 0 
ركع التو رسن بيلق الخالط ري ادكايات والوقائع؛ لاعتمادهم فيها على جرد النتقل: 
غثاء أو سميناء ولم يعرضوها على أصواء ولا سبروها بمعيار الحكمة» والوقوف على 
طبائع الكائنات» وتحكيم النظر والبصيرة في الأخبار... وهذا كما نقل المسعودي 
وكثير من المؤرحين."7"“ ثم يقول عن المسعوديّ وما ينقله من أحبار يستحيل 
تصديقها: "وكثيراً ما ينقل للسامعين قبول الأخبار المستحيلة» وينقلوفها وتؤثر عليهم, 
كنا عله انسرد تعن الاسكدر لكااس ةدراب البيم عن ينان السك م 
وقول عه أيضنا: 'ومن الأخبار المستحيلة ما نقله المسعودي في تمثال الزرزور الذي 
برونة» عع إلبهاللررا نيوا وا يوم عار تمن المدة حاملة للزيتون» ومنه يتعذون 

"7" ومع رده لتلك الأخبار الملفقة وغير المقبولة عقلا» ير سم ملامح منهجه في 
التعامل مع مصادرهاء وأن سبيل النقد لماء هو التمحيص عن طريق علم العمران؛ 
ولذلك يقول: وأمثلة ذلك كثيرة» وتمحيصه إنما هو بممعرفة طبائع العمران» وهو أحسن 
الوحوه وأوثقها في تمحيص الأخبار» وتمييز صدقها من كذيماء وهو سابق على 
التمحيص بتعديل الرواة.'”*" فهو يأخذ على المؤرخين السابقين أساليبهم وطرائقهم في 
أذ التاريخ, ويحصي عليهم أخطاءهم؛ لكن مع ذلك تظل مصنفاقم التاريخية من أ برز 
مصادرهء وكثيراً ما يعتمد على بعضهم حين يتعلق الأمر بالفترات الدقيقة من تاريخ 
الإسلام» لا سيما في فترة الراشدين» وما أعقبها من الفتن بين علي ومعاوية» فتبحده 
يركز في الاعتماد على الطبري؛ لوثوقه بأحباره في هذه الفترة الحساسة من التاريخ 
السلا :0" وقد على ذلك نقإنة ير كز على رانين عم العمراة: الحيق رامنا 
(4) المرجع السابق» ص .1١‏ وانظر: 

- أومليل. الخطاب التاريخي» دراسة لمنهجية ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص9١1-م؟١,‏ 
(75) ابن خلدون, العبر وديوان المبتدأ والخبر» مرجع سابق» ص .١١‏ 
(7) المرجع السابق» ص *5. 
(70) المرجع السابق» ص ١7‏ - 4 7. 


669 المرجع السابق» ص ص4 7. 
(079 أومليل. الخطاب التاريخي» دراسة لمنهجية ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص٠4 .41١-‏ 
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المنبهجية الدقيقة في نقد الأحبار عيطي" ريرس انها قدا علن كم علماء 

الحديث من تركيز على علم الإسناذ في قبول الأحاديث وردّها. وهو يقيم منهحه 

النقدي في علم العمران على العقل» ويراه الوسيلة الفعالة في النقد لمواجهة التراكم 

امهائل من الروايات التاريخية» وللافلات من منهج التقليد في النقل الذي سار عليه من 
5 اه 0 | للك 

سبقه من المؤرخين. 

ب ح المصادر الأخرى: التفت ابن خلدون إلى مصادر أخرى ليأخذ عنها موارده 
ومواده» ويستقي عنها أخباره ورواياته» وليؤكد لنا أنه متعدد المصادر متنوع المشارب» 
يعمل بالمنهج العقلاني التجرييّ في دراسة علم التاريخ» ولا يفرّت مصدراً تطاله يده إلا 
ويستمد منه مادة تاريخية) فالإنسان والبيئة والجهود الفردية والتنظيمات الاجتماعية.» 
كلها مادة أولية للتاريخ. وهذه المواد» في مجملهاء يتعامل معها ابن خلدون على أسس 
إسلامية في تحليلهاء واستقاء الموارد التاريخيّة منها.("” كما أن تفهّم ابن حلدون فكرة 
توسع المصادر التاريخيّة أَدَى إلى إدحال كل هذه المواد وصهرها في بوتقة مصادره 
التاريخية. وقد كانت مصادر التاريخ في الفترات الي سبقته إلى حين عهده تنحصر في 
الأخبار الى ينقلها المؤرخ من الكتب» أو يسمعها من الرواة المباشرين أو غير 
المباشرين» ولم يكن الاهتمام بالمصادر الأخرى: كالوثائق» والآثار» قد ظهر بعد؛ 
لذلك كان النقد التاريخي” منحصراً في الفترات الي سبقته بتمحيص الأخبار. وفي عهده 
عمل على توسيع دائرة المصادر التاريخية» بالشكل الذي يشتمل على الإنسان والبيفة 
والجهود الفردية» وكافة التنظيمات الاجتماعية» بحيث تغطي كل ما كان داحل إطار 
العمران وفق المفهوم الذي طرحه ابن خلدون» وأن يكون علم العمران مقياسا يضبط 
به الكتابة الا 00 


(60) عاصي. ابن خلدون مؤرخاء مرجع سابق» ص١7١.‏ 
)8١(‏ أومليل. الخطاب التاريخني» دراسة لمنهجية ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص5". 
(87) روزثال» علم التاريخ عند المسلمين». مرجع سابق» ص57١2‏ وانظر: 

- خضر. المسلمون وكتابة التاريخ, مرجع سابق» ص 215.119 .١55‏ 
(87) عاصي. ابن خلدون مؤرخاء مرجع سابق» ص8١9-11١1.‏ 
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ج - ابن خلدون والمصادر غير العربية: كانت التآليف والمصادر غير العربية» 
رافداً هاماً من الروافد الى اعتمد عليها ابن حلدون في مادته التارييّة الي دوّنئهافي 
كتابه العبر» لكنه لم يلتزم عند الاقتباس منها ما وضعه من قواعد رصينة تحكم طرق 
امامل مع هله المصادر؛ إذ يؤخذ عليه التساهل الكبير وفي أكثر من جانب أثناء 
استفادته من المصادر الأوروبية واللاتينية. ويبدو أنه اغتنم فترة وجوده في الأندلس في 
ظل بن الأ>مر» فتتبع ما وصلت إليه يده من مصادر أوروبية» وحاول الإفادة منهاء 
كنا أفاد هن اموا اللكتيبيه اثناء قوليه امنا الغديدة:ف«دوريلةات"المقري )وما وفرة 
له ذلك من اطلاع على تلك الموارد» وفي تعامله مع المصادر غير العربية» فقد أخذ عليه 
"بدوي" العديد من الملاحظات»ء أبرزها: 

-١‏ كانت نقوله عن النصوص اللاتينية لا تتوافق مع نصوصها الأصلية» فابن 
عدون شط “قي] سف كريداء وامريدياا حضو وإضافات من ده 

؟-ينسب ابن خلدون بعض النصوص والأقوال لأشخاص» ولكنها لا توحد في 
الأضول السوية إلبها باللقة الالفية ولق الترجمة العرنية مده الأضولم :وهر ذلك 
الخلط الذي وقع فيه ابن خحلدون في مثل هذه الحالات. 

7- يتصرف ابن خلدون في النصوص الى ينقلها من ترجمات عربية لبعض المصادر 
اللاتينية» وذلك في جوانب هامة» مثل: التلخيص الشديد» والتقدم والتأخير» وضم 
نصوص من مواضع متباعدة جداً عن بعضها البعض» ومثال ذلك: ما ينقله عن 
(هروشيوش)» ويبدأ ذلك ب قال "هروشيوش"» ويختمه ب "انتهى كلامه"؛ على ما 
بينهما من تباعد. 

4- لم يكن ابن حلدون يحرص على دقة النقل فيما ينقل» على الرغم من تصريحه 


ننه ينقل من مصدر معين» وتحديده بداية النقل 69 


(85) بدويء عبد الرحمن. ابن حلدون ومصادره اللاتينية» في: أعمال ندوة ابن خلدون بين ١54‏ -/ا١‏ شباطء 
ام صلم -١‏ .ه. 
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فهذه المآخذ على منهج ابن نخلدون في الاقتباس من المصادر غير العربية» تؤوكد 
سيره على قاعدة واحدة من التوثيق أثناء كتابته التاريخيّة» وأن ذلك مغاير لما حاول أن 
يلزم به نفسه من أتباع للمنهج الذي أطره في علم العمران» وفي منهجية علم التاريخ, 
وهو يُحَمّلٍ الأحيال اللاحقة مسؤولية علمية تَكْمّن في تتبع هذه السقطات المنهجية 
وتصحيحهاء وفي الوقت ذاته يضعهم في مواجهة مباشرة مع أنفسهم؛ من أجل تطوير 
المنهجية الي ابتدأها في مقدمته لتكون أكثر قابلية للتطبيق» ولتكون قواعدها أساساً 
صحيحاً وراسخاً لنظرية حديثة متطورة في منهج البحث العلمي» في العلوم الاجتماعية 
عامة» وفي علم التاريخ بشكل خاص هما ينسجم والتطور الهائل الذي بلغنه قواعد 
البحث العلمي في العصر الحاضر. 

”“ - أسلوب ابن خلدون.: 

عاق :ادع ادااد ور ساء مكظلة ا لقره و 6 وانخرط في سن مبكرة في الحياة 
العملية» ودحل معترك السياسة والعمل الإداري» ولم يصل بعد إلى العشرين من عمره؛ 
وعلى الرغم من تأسيس شخصيته العلميّة تأسيساً قوياء وحفظه القرآن وتجويده. مع 
تبحره في العلوم الشرعية والنقلية» وتعلمه العلوم العقلية والطبيعية والمنطق» ومع ذلك 
فإنه حين اشتغل بالسياسة لم يكن لديه شيء من الوقت ليخصصه للكتابة والتأليف» 
ولذلك قرر التفرغ لتأليف كتابه العبّر عندما سنحت له فرصة الابتعاد عن العمل 
اناف رق أرق ذف جور لوك لطر اوور رو ل درلل ا لوا 
الف عقا للقة اهز رك 2 عار الأنتخراط ثانية ف العمل السياسي” والإداري» وم 
يتمكن من اقتطاع جزء آخر من حياته لإكمال كتابه يهدوء وتفرغ. بل ألّفه وهو في 
أوج عطائه وانغماسه في الحياة العملية» وجراء هذا كله أذ عليه على الرغم من 
مكانته العلميّة الكبيرة» أنه لم يتقن أسلوبه» ولعك كرا سياه الكتابة الأدبية, 
ولم يعتن بالناحية الفنية» ولم يكن يغريه الأسلوب الحميل؛ إذ خلا أسلوبه من صور 
البيان الى :تيد فق اتضوير الأفكار بدقة ولغة بليغة رصينة» لذلك فأسلوبه علميّ بالمعى 
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الحقيقي» يتوخى فيه: الدقة» والاختصار» والوضوح في التعبير» ويعئ بتسلسل 
الأفكار 50" 

وقد أحرى (بر وكلمان) مقارنة بين أسلوب ابن خلدون في الكتابة» وأسلوب 
صديقه الحميم لسان الدين ابن الخطيب» وذكر أن بينهما فروقاً صارخة على صعيد 
النشاط الأدبي» فابن الخطيب أديب من الأدباء المثقفين في ذلك العصرء وكان 
الأسلوب كل شيء بالنسبة له بينما أشار أثناء حديثه عن ابن خلدون إلى أن حياته 
البالغة الاضطراب لم تسمح له بأن يتفرغ للأسلوب ينمقه ويزحرفه.”" وأشار المؤرخ 
الإنكليزي (توينبي) إلى هذه الملاحظة حين تحدث عن النسبية في التفكير التاريخي 
والتفكير الإنساني عبيون إذ قال: "يجب أن نتذكر ا قثا ايقلياء عن دراستنا للتاريخ, 
وهو أن كل تفكير تاريخي» هو حتماً نسبيّ تابع لظروف زمان المفكر ومكانه» وهذا 
هو قانون الطبيعة البشريّة الي لا يمكن لأي عبقري بشري أن يُستّنى منه. 9" 

والخلاصة أن ابن عبون لم يكن يهمه في منهجه التاريخيّ الأسلوب المنمّق» بقدر 
ما يهمه أن يفم تاريخاً متواضعاً يفضله على تاريخ هائل مليء ء بالزخرفة اللغوية 
كسابقيه» مبتعداً عن الإثارة والوعظ والكلام الأدبي المزين با محسنات البديعية» ولو أراد 
ذلك؛» وكان لديه الوقت الكافي للخوض فيه لأبدع إبداعا فوق إبداع» وهو المعروف 
بقوة اللغة؛ إذ أتقنها ودرس علومها ف مقتبل حياته» وعرف عنه نظمه للشعر البليغ؛ 
ورصفه الرسائل البليغة في مكاتباته ومراسلاته»””" وكان إذا تكلم أبدع وأقنع وسحر 
بأسلوبه الجذاب ولغته البارعة» والدليل على ذلك اختيار أعيان علماء مصر له ليكون 


(85) الخنضيري. فلسفة التاريخ عند ابن خلدون؛ مرجع سابق» ص4 55-5 . 
و76151]77كلطلآ 01010 :2002مط ,زتماوقط 01 برندك ك4 101مصعخ ,ععطمزه1 رحى 
.19486 ,111عمطتاهم7 .ووعمط 

(80) بروكلمانء تاريخ الشعوب الإسلامية» مرجع سابق» ص/7810-(؟/؟. 

(88) العظمة» عزيز. ابن خلدون, ط١ء‏ بيروت: رياض الريس للكتب والنشر» ٠٠.5م»‏ ص77 وما بعدهاء 
وانظر: 
- المقري» أحمد بن محمد. نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيبء بيروت: دار صادرء 219748 ج35 
ص 80-1174 1. 
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الناطق باسمهم عند مقابلة تيمورلنك» عندما أتى هذا الأخير غازياً للبلاد الإسلامية في 
كليكن السام ومضو كاف اي علدو :قافا لقهناة للالكيه لدى انالك وحينئذ 
عَلْل ابن عربشاه» قُُ معرض وصفه لهذا الحدث أسباي احتيار هؤلاء الأعيان له بأنه 
اا 5 : 5 الركم 5 

أصمعي الرواية والمخبر...رضوا بأقواله لهم وعليهم.” ' ودليل آخر يشهد بتمكنه 
وعلو متزلته في الأدب» وهو ما جاء في (الإحاطة) من بيان لأوجه التشابه بين ابن 
خحلدون, ولسان الدين ابن الخطيب: فقد "تجمع بينهما مشاكات عديدة أدبية ومادية» 
فقد كان كلاهما أستاذ عصره.... كان ابن خلدون يشغل في دول المغرب نفس المركز 
الذي يشغله ابن الخطيب في الأندلس» وقد استأثر في المغرب بزعامة التفكير والكتابة 
ال استأثر يما ابن الخنطيب في الأندلس "00 


الخائمة: 
تناولت هذه الورقة البحثية ظاهرة فريدة في التراث العريّ الإسلامى» متمئلة في 
شخصية ابن خحلدون» ومنهجيته» ورؤيته المتقدمة لعلم التاريخ, ومفهومه) وأساليب 
قراءته» والبحث فيه. فظهر في عمليه الخالدين: كتاب العبّر» ومقدمته بأنه واضع علم 
التاريخ» ومؤسسه. ومُقعٌد قواعده» ومكتشف أصوله ومناهجه بلا منازع. وليس هذا 
وبي يل إنهواضع علم الغجرإن عجنام التاريحي» وواضع علم الاجتماع باندراج 
فقي [العمراة: ضلله انعا لطر تك اتسيف اسه ادو يه يح أسس لعلوم: 
السياسة» الاقتصاد التربية) . مفاهي إسلامية متعددة» تشهد كلها 
و و ون معاهيم لعلوة ٍ 
برسوخ قدم ابن حلدون في العلم, .ممفهومه الموسوعي الكبير. وقد ظهر لدينا أن عبد 
جميع مراحل حياته» وتوظيف ذلك لتحقيق كل الأهداف الى سعى لما على المستوى 


(89) ابن عربشاه؛ أحمد بن محمد. عجائب المقدور في أخبار تيمورء القاهرة: المطبعة العثمانية: 1١م‏ 
ص”١٠.‏ 

(40) ابن الخنطيبء؛ لسان الدين. الإحاطة في أخبار غرناطة» تحقيق: محمد عبد الله عنان» ط 5, القاهرة: مكتبة 
الخانخي, 9377١م.‏ ج١1‏ ص707-75. 


نحو رؤية منهجية مواكبة في دراسة التاريخ: ابن خلدون نموذجا بحوث ودراسات /ا؟ 


السياسيّ والاحتماعيّ والعلم. وطبع ابن خلدون بالطابع العقلاي التجرييّ في قراءته 
لأحداث التاريخ؛ بسبب تلقيه العلوم العقلية على أبرز للج متسس وو جردا 
الانطباع في منحاه العلمي بانتهاج منهج استقرائي في تآليفه وكتاباته. وبذلك اتسمت 
منهجية ابن خلدون بالنظرة الكلية الموسوعية العالمية لعلم التاريخ» وشكل ذلك بالنسبة 
له أساسا لفلسفة التاريخ وتفسيره. 

ويَعدٌ ابن حلدون-بحق- مؤسس علم التاريخ العريّ الإسلامي» وأول من رسم 
اللتطوظ العاية لأول فلحئهة فانظيه عرفا الف الأفماك ]ذا كانه لكين هبخ 
أصول عربية إسلامية حالصة. وخلص ابن خلدون إلى أن الخطاب التاريخي العربي 
التقليدي خاطئ في الأساس؛ بسبب الجهل بقوانين العمران» ثما جعل مناهج المؤرخين 
التقليديين تفتقر لأهم معيار نقدي في قياس صحة الأخبار. ومن هنا فإن ما داحل 
الأخبار والروايات التاريخيّة من أوهام وخلط وحشو ومبالغات عند المؤرخين السابقين 
لابن خلدون» كان لعدم وحود رؤية منهجية في تمحيصها وضبطها وقبولها وردهاء إلى 
أن جاء ابن خلدون فوضع قواعد هذه المنهجية الجديدة. 

وقد لاحظنا أن ابن حلدون فشل في تطبيق قوانين العمران البشري» الي اكتشفها 
ووضع قواعدها في المقدمة؛ ولم يطبقها عملياً عند تأليف تاريخه العبر. 

و ابن حلدون انا استشرافياً فناننا لعصره» تناز لحدوده الزمنية» وذلك 
بالانتتقال بالعلوم الاحتماعية إلى مراحل متقدمة» ووضع نظريات مواكبة للتقدم الراهن 
على مستوى البحث العلميّ ومناهجه وأساليبه؛ إذ بحده يقيم نظريته في منهجية علم 
التاريخ على مبدأ التعليل والسببية» ويب تفسيره للتاريخ على التعليل الداحلي للوقائع» 
ودراسة حقائق الأحداث» وعلفياتاء وأسباها العميقة المفسرة لكُنْهِهًا وجوهرها. إن 
ابن خلدون قارىء مثابر للتاريخ» ومثقف منخرط في تفاصيله» قرأ أحدائه قراءة 
واقعية "قعل عداضرها وأسياها ماضياء وازفنها خاطيراء واسفر فها ا لاقع اننع 
ونبّهِ إلى مضارٌ التعامل معها بصورة سردية ميتة لا حياة فيها. 
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كما طرحت هذه الورقة مجموعة من القضايا والتساؤلات» الى يرى الباحث أفا 
بحاحة إلى المزيد من البحث والدراسة والمناقشة؛ للإفادة منها فيما يُقَدِّم في المستقبل من 
أبحاث ودراسات عن شخصية ابن حلدون وفكره ومقدمته وكتابه العبر» وما صدر 
عنه من آراء وإبداعات علمية فريدة» وهي ماثلة فيما يلي: 


- العمل على الاستفادة من نظرية ابن خلدون ومناهجه البحثية الاستقرائية 
للوقائع التاريخيّة» وغيرها من النظريات» لتطوير أساليب البحث العلمي التبحربي 
ووسائله» وتعميمها على سائر العلوم؛ لتأحذ دورها التغييري في الواقع العلمي 
والسلوكي للأمة على المستويين: الفردي» والجماعي. 

- دعوة المعنيين في العالمين العربي والإسلامي» من: مسؤولين؛ وعلماءء 
وأكاديعيين» وصانعي قرار» لوضع مادة التاريخ إلى جانب العلوم الأخحرى المكوّنة 
للشخصية» ضمن منظومة العلوم والمناهج البثاءة» الي تؤدي وظيفتها الحيوية في صياغة 
الشخصية العربية الإسلامية؛ لتأحذ دورها في التفاعل الحضاريّ والنهوض من جديد. 

- توجيه الباحثين والدارسين لعلم التاريخ إلى قراءته وفق المنهجية العلمية 
المتفحصة» والإفادة من القواعد المنهجية الي اختطها ابن خلدون في سبر حقائق 
الأخبار» وتعليلهاء وربط أسباها .ممسبباتها؛ للوصول إلى فهم دقيق لماء يعين على قراءة 
الواقع وتصحيحه. وتحاوز أحطائه. 

- السعي لتوعية أبناء الأمة بأهمية علم التاريخ» ودوره الريادي ف إيقاظ كوامن 
النهوض والتجديد» وتشكيل العقل العري الإسلامي وفق قواعد البحث العلمي 
التجريي؛ لما لذلك من أثر بالغ في الخروج على طرائق التفكير التقايدية» الي ترزح 
الأمة تحت وطأقا في واقعها الحاضر. 

- العمل على إبحاح التجربة الخلدونية» بتحويل طرائق وأساليب تفكير ابن 
خلدون إلى وقائع ومناهج جديدة؛ وإنبات ما بذره من بذور علمية:؛ وتحويلها إلى 
مناهج تحيا بما عقول الأجيال الجديدة من الباحثين؛ كي تُحَلل نظرياته؛ وتكوّن 
معيارية منهجية حديثة في دراسة التاريخ وفهمه. 


الفكر الاجتماعى عند ابن خلدون 
مصطفى غنيمات” 


المقدمة: 

يندرج هذا البحث في إطار الدراسات اليّ تتناول الجانب العلمي من التراث 
العربي الإسلامي» ويتمحور حول فرع من فروعه وهو علم الاحتماع. 

ولما كان العلامة ابن خحلدون أول من تناول هذا الموضوع في مقدمة كتابه الشهير 
"العبّر"» فتقد جاء هذا البحث؛ ليبرز تحانيا من إسهاماته» وذلك من خلال تحايل 
تتطنات من مقدمة كتابه واستنطاقهاء واستخلاص بعض الأفكار الاحتماعيّة الي 
اشتملت عليهاء وتركيبهاء والبناء عليهاء في إطار محاور رئيسة تعكس الفكر 
الاجتماعي عند صاحب المقدمة. 

كان ابن حلدون على وَعي تام بأهمية الموضوعات والمسائل الى يعالجها ف 
مقدمته» وبجدّة العلم الذي يؤسس له وطرافته وغزارته» واستقلاليته عن سائر العلوم 
الأحرى؛ فهو أول من فتح لبان على صر عي للكلماناين اعلفة تسق الطرينسمج 
ومهّدها؛ ليكملوا ما فاته من نقصء ويسهموا بإضافاتهم في تطوير هذا العلم» الشيء 
الذي يعكس الروح العلميّة العالية عنده» وما اتسمت به من نزاهة وتحرد وأمانة علمية 
وتواضع؛ إضافة إلى التزعة النقدية الي تحلت لديه» وهو يكشف عن الأخطاء الي كان 
يقع فيها المورحون والأسباب الموحبة لذلك» مؤكداً في الوقت نفسه على العلاقة 
الوثيقة بين علمي: التاريخ» والاجتماع. 

وجاءت الأفكار الاحتماعيّة الي تضمنتها المقدمة إرهاصات لكثير من النظريات 
الاحتماعيّة الحديثة. وإذا كان المنهج العلميّ الذي استخدمه من سَبَّقَهُ من علماء 
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المسلمين في دراسة الظواهر: الفيزيائية» والكيميائية» والفلكية» والحيوية» والفلاحية» قد 
أدى هم إلى خصوبة في النتائج» فإن ابن حلدون قد استخدم في دراسته للظواهر 
الاحتماعية منهجية علمية, دلا إلى مبدأي: السببية والحتمية؛ لأنه نظر إلى هذه 
الظواهر الاحتماعيّة نظرته إلى الظواهر الطبيعية» الشيء الذي جعله يرتفع إلى مصاف 
علماء الاحتماع في العصر الحديث. وانتظمت عناصر هذا البحث في ستة محاور» ب 
علم التاريخ منطلق لعلم الاحتماع الخلدوني» ومنطلقات علم الاجحتماع الخلدوني» 
والسلطة ضرورة اجتماعية» وامجتمع البدوي وامجتمع الحضريء والعصبية والنبوةء 
العصبية والدولة وأجياهًا. 

وتضمّن البحث-كذلك- شهادات بعض علماء الاحتماع المحدثين» ثمن قاموا 
بدراسة معمّقة لمقدمة ابن خلدون وما تضمنته من أفكار» مبرزين بشهاداتهم دور ابن 
خحلدون الريادي في تأسيس علم الاحتماع. 


أولاً: علم التاريخ منطلق لعلم الاجتماع الخلدويي: 

وضع عبد الرحمن بن خحلدون كتاب "العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب 
والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكبر"» وقد تميز.عقدمة تفردت عن 
باقي المقدمات الى اعتاد عليها علماؤنا في أمهات كتبهم؛ حين تحدث فيها صاحبها 
عن علم حديد مستقل بذاته أطلق عليه: علم العمران. 

وكان هدفه وضع كتاب في التاريخ» فما الذي دفعه إلى ذلك؟ ولماذا جاءت 
المقدمة تتحدث عن علم الاجحتماع؟ فهل كان على وعي بأنه يؤسس لعلم حديد من 
خلال تلك المقدمة؟ وهل كان على علم بالعلاقة الوثيقة بين علمي: التاريخ» 
والاجتماع؟ وما المنهج الذي استخدمه في دراسته للظواهر والحوادث الاجتماعية؟ وما 
الرؤية الي استند إليها في منهجيته؟ 


الفكر الاحتماعى عند ابن حلدون بحوث ودراسات 4١‏ 


الذي أصاب الحضارة العربيّة الإسلاميّة» فأدرك "أن المشكلة تكمن في ذلك الصراع 
المرير من أجل الحكمء'”'' الشيء الذي دفعه إلى التفكير في الحياة الاحتماعيّة وتفهم 
بحريات التاريخ. ومن هنا كان اهتمام عالمنا بالتأريخ, فكان ذلك منطلقاً لعلم 
الاحتماع الخلدوني الذي تناولته مقدمة الكتاب. 


وبعد أن استعرض ابن خلدون لمحن والأهوال ال تعرض لما المغرب العربيٌ من 
تقلص للحكم الإسلامي في الأندلس» إلى ضعف الأسر الحاكمة وتنافسهاء ودحولها 
مع بعضها في مؤامرات وحروبء وقضم الإسبان للدويلات الواحدة تلو الأخرى؛ 
قال: "وكأن بالمشرق قد نزل به مثل ما نزل بالمغرب» لكن على نسبته ومقدار 
عمرانه» وكأنما نادى لسان الكون في العالم بالخمول والانقباض» فبادر بالإحابة» والله 
وارث الأرض ومن عليها. وإذا تبدلت الأحوال جملة» فكأنما تبدل الخلق من أصلهء 
وتحول العالم بأسرهء وكأنه حلق حديدء ونشأة مستأنفة» وعالم محدثء فاحتاج لهذا 
العهد من يدون أحوال الخليقة والآفاق وأجيالهاء والعوائد والنحل ال تبدلت 
000 

رأى ابن حلدون أن ظاهرة التراجع والتفكك والهرم والاضمحلالء الي أصابت 
العالم الإسلامي في ذلك الزمان» أمرٌ لا مفر منه» ولا مرد عنه» وكأن ذلك استجابة 
للنداء الكونئي بأن همس الحضارة العربيّة الإسلاميّة آحذة بالأفول؛ لتسطع في عالم 
آخر. وإزاء هذا المنعطف التاريخي وما يعرض لطبيعة العمران من تبدل الأحوال» رأى 
ابن خلدون أن الأمر يتطلب تدوين "أحوال الخليقة والآفاق وأجيالهاء والعوائد والنحل 
الي تبدلت لأهلهاء" فالعمران عند ابن حلدون يشمل جوانب الحياة الاحتماعية» 
والاقتصادية» والسياسية» والثقافية. ومن هنا اهتم صاحب المقدمة بالتاريخ؛ من أجل 


)١(‏ الحابري» محمد عابد. نحن والتراث؛, قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي» ط؛. الدار البيضاء: المركز الثقافي 
العربي» 985١م‏ ص١١1”.‏ 

)١(‏ ابن خلدون, عبد الرحمن. مقدمة ابن خلدون, تحقيق ودراسة: علي عبد الواحد وافي» القاهرة: هضة مصرء 
لم جاء)ص77"5. 
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استنطاق حوادث الماضى» واستفتاء محرياماء والاستعانة بذلك ف فهم الحاضر» الذي 
شكلت تحربته الشخصية عوءا الع ا 


إن حقيقة التاريخ في نظر ابن خلدون "أنه خبر عن الاحتماع الإنساني الذي هو 
عمران العالم» وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال» مثل: التوحشء والتأنس» 
والعصبيات» وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعضء وما ينشأ عن ذلك من الملك 
والدول ومراتبهاء وما ينتحله البشر بأعمالهم ومساعيهم من الكسب ولمعاش والعلوم 
والصنائع» وسائر ما يحدث من ذلك العمران بطبيعته من الأحوال. "0 

وقد وجد ابن خلدون أن كتب المؤرخين يشويما الكثير من الأخطاء, مما يقدح في 
صدق رواياتها. وهو يشير إلى الأسباب الي تجعل المؤرحين يقعون ف الأخحطاءء فيقول: 
اوينا كات الكدي مار ذا لير طايه و لها شاك ستقصياة قفني التشرعاض اراد 
وللذاهية تعدو الأساتت«التيفية للكد فق اللعودد ايض د لنت حفة بالتتناقليق 
...ومنها الذهول عن المقاصد» فكثير من الناقلين لا يعرف القصد مما عاين وسمع, 
وينقل الخبرعلى ما في ظنه وتخمينه» فيقع في الكذب. ومنها: توهم الصدقء وهو كثير» 
وإنما يجيء في الأكثر من جهة الفقة بالناقلين."0) 

ومن الأسباب الي كود المع انك شاك راتعةنى الدب ب سيداب 
الحاه والنفوذ "بالثناء والمدح وتحسين الأحوال؛ وإشاعة الذكر بذلكء» فيستفيض 
الإحبار يما على غير حقيقة» فالنفوس مولعة بحب الثناء» والناس متطلعون إلى الدنيا 
وأسبابما من جاه أو ثروة."00) 

ومن أسباب وقوع المؤرخين في الأخطاء ظاهرة التقليد؛ إذ ينقل اللااحق عن 
السابق» ويقلده غافلا عن الأسباب اليّ دعته إلى أن يذكر ما ذكره سابقه» يقول ابن 


() الحابري» محمد عابد. نحن والتراث, قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي, مرجع سابق» ص١١7.‏ 
(5) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ج١»‏ ص9؟57. 

,)2 المرحع السابق» ج١»‏ ص7”59. 

(5) المرجع السابق» ج١1‏ ص37.0-7579. 
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خحلدون: "إنما حملهم على ذلك التقليد والغفلة عن مقاصد المؤلفين الأقدمين» والذهول 
عن تحري الأغراض من التاريخ. ”2 وأكد ابن خلدون على أن عدم التزام الؤرخين 
الأوائل بالتجرد والنزاهة والبعد عن هوى النفس جعل مدوناقم تفتقر إلى 
الموضوعية. ومعلوم أن هذه السمة-الموضوعية- من أبرز خصائص الروح العلميّة الي 
يحرص عالمنا على التقيد بما. 

وعامل آخر ذكره ابن خلدون جعل المؤرخين يقعون في الأخطاءء وهو: عدم 
مراعاقهم ل "طبائع العمران" فيما يدونونه في مؤلفاقم من أخبار وحكايات» فأكد 
على أن لكل حادث أو فعل طبيعة تخصه في ذاته» وما يعرض له من أحوال. فإذا كان 
المورخ على معرفة بطبائع الحوادث والأفعال والأحوال في الوحود ومقتضياقاء فإنه 
سيكون قادراً على تمحيص الأخبار وتمييز صدقها من كذبما "وهذا أبلغ في التمحيص 
ل كل عه يعو رحو كيرا وهنا عرف تايف فول اشنا" لتعملا الغا 
وُؤثر عنهم. "000 

وإذا كان "الجهل بطبائع الأحوال في العمران"؛ على رأس العوامل الى تمعل 
المؤرحين يقعون في الأحطاءء فإن ذلك شكلء بلا شكء انطلاقة جديدة نمحوعلم 
جديد أسس له ابن خلدون» وهو: علم العمران. 

كان ابن خلدون على وعي بجدة الموضوع الذي يعالحه في مقدمته. وطرافتهء 
وأهميته» فاستخدم منهجية علمية استندت إلى رؤية وضعية؛”2 للكشف عن تطور 
العمران البشري والتماس قوانينه. ومن هنا وصف كتابه بشيء من الاعقزاز قائلاً: 
"فأنشأت ف التاريخ كتاباً... فهذبت مناحيه تهذيباً وقربته لأفهام العلماء والخاصة 
تقريباء وسلكت ف ترتيبه وتبويبه مسلكاً غريباء واخترعته من بين المناحي مذهيباً 
عجيباء وطريقة مبتدعة وأسلوباء وشرحت فيه من أحوال العمران والتمدن ما يعرض 
(0) المرجع السابق» ج١1‏ ص5؟5. 
(8) المرحع السابق» ج١»‏ ص0٠””.‏ 


(9) الرؤية الوضعية تعئ: النظر إلى الظاهرة أو الحادثة الاحتماعيّة الي يدرسها العالم على أنما موضوعة حارج 
ذاته الدارسّة لهاء ويتعامل معها كما تحدث في الواقع» شأنها شأن الظواهر الطبيعية. 


5 إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه,‏ شتاء 57/7 ١ه//1‏ ٠٠م‏ مصطفى غنيمات 


في الاحتماع الإنساني من العوارض الذاتية ما يمتعك بعلل الكوائن وأسبايماء ويعرفك 
كيف دخل أهل الدول من أبوابها؛ ح تنرع من التقليد يدك والسقصش غلى أخوال 
ما قبلك من الأيام والأحيال وما بعدك "0 ') 


ثانياً. منطلقات علم الاجتماع الخلدوئ: 


أكد ابن خلدون على أن من أسباب وقوع المورخين في الأخطاء الجهل بطبائع 
الأحوال في العمران» وبالقوانين الي تستند إليها الحياة الاحتماعيّة» والحركة التطورية 
الى تخضع لهاء وهذا السبب هو رأس الأسباب الي تؤدي إلى الكذب في الأخبار. 
ونظراً للصلة الوثيقة بين علمي التاريخ والاحتماع» كما ذكر ابن خلدون؛ كان لا بد 
للتاريخ من أن يعتمد على علم الاجتماع؛ للتمييز بين الصحيح والفاسد من الأحبار. 

ووعى ابن خلدون أنه يؤسس لعلم جديد مستقل بذاته لم يسبقه إليه أحدء» فهو 
يقول: "وكأن هذا علم مستقل بنفسه؛ فإنه ذو موضوعء وهو العمران البشري 
والاحتماع الإنساني. وذو مسائلء وهي بيان ما يلحقه من العوارض والأحوال لذاته 
واحدة بعد أخرىء وهذا شأن كل علم من العلوم» وضعياً كان أو عقلياً. واعلم أن 
الكلام في هذا الغرض مستحدث الصنعة» غريب الترعة» غزير الفائدة.”7' 2 ويبدي ابن 
حلدون عجبه من عدم اهتداء العلماء إلى هذا العلم الجديد الذي أنشأه, وعدم بحثهم 
فيه. لكن الموضوعية الي اتسم بما تجعله يسوّغ ذلك لمن سبقه من العلماء؛ عرياً 
وعجماً: إما لغفلتهم عن الكتابة في هذا الميدان - علم العمران - مع عدم ظنه 
بقدرتهم على ذلكء أو لأنهم ريما كتبوا في هذا العلم واستوفوه لكنه يؤكد على أنه لم 
يطلع من قبل على شيء من ذلك.”"") 


م ابن حلدون. المقدمة, مر جع سابق» ع ص 7/6. 
01١‏ المرحع السابق» اجا صس 7715-1177 
01١‏ المرجحع السابق» ج١؛‏ ص715”. 
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صدق ابن خلدون حينما قرر أنه لم يسبقه أحد إلى هذا العلم» فهو الذي فتح 
الباب» ومهّد الطريق لمن يأيّ بعده» فيعلي البناء ويسهم ف تطور علم حدد له مؤسسه 
توطو عه مهوي وفي هذا الصدد يقول ابن خلدون: "ونحن ألهمنا الله إلى ذلك 
إهاماً . .. فإن كنتُ قد استوفيت مسائله» وميزت عن سائر الصنائع أنظاره وأنحاءة 
فتوفيق من الله وهداية وإن فاتئي شيء في إحصائه؛ واشتبهت بغيره مسائله» فللشناظر 
امحقق إصلاحه؛ ولي اسك اسح الول امد ال رن ا 
بنوره من يشاء.””"'' رأى ابن خلدون بأن عمله العلميً ما هو إلا مرحلة أساسية في 
عملية بناء علم حديد مستقل .موضوعه ومسائله عن بقية العلوم الأخرى. وقد يأتي من 
بعده من يصلح, أو يكمل ما فاته» فيكون له الفضل في إضافة لبنات جديدة في هذا 
العلم» وسيكون مؤسس هذا العلم صاحب الفضل ف فتح الباب» وشق الطريق 
وتمهيدها أمام من سيأن بعده. 

رمى ابن خلدون من دراسته للظواهر الاجتماعيّة إلى الكشف عن القوانين الي 
تخضع لها هذه ديه وتطورهاء وما يعرض لما من أحوال؛ إذ إن الظواهر 
الاحتماعية من سنتها التطور والتغير» وهي تختلف باختللاف امجتمعات ومقتضيات 
الحياة» كما تختلف في المجتمع الواحد باختلاف عصورهء”” '' فقادته مشاهداته وتأملاته 
العميقة لشؤون الاحتماع الإنساني إلى أن الظواهر الاحتماعيّة لا تشذ عن بقية ظواهر 
الكون» وأنها محكومة في مختلف مناحيها بقوانين طبيعية تشبه القوانين الى تحكم ما 
عداها من الظواهر الكونية: كظواهر الفلكء» والطبيعة» والكيمياء» والنبات» والفلاحة. 
ومن هنا رأى أن الظواهر الاحتماعيّة» يجب أن تُدرس دراسة وضعية كما ظ واهر 
العلوم الأعرى؛ للوصول إلى القوانين الى تحكم هذه الظواهر: © 

كان ابن خلدون مبتكراً حين أنشأ علم العمران» وكان ابتكاره موازياً لتطور 
طويل في تاريخ المعرفة الإنسانية؛ إذ أوصلتها الحضارة العربيّة الإاسلاميّة إلى مرحلة 
)١(‏ المرجع السابق» ج١,‏ ص 775-1770. 


.1١8١ وافي» علي عبد الواحد. المقدمة» ج٠١. من الدراسة الي أضافها المحقق في مقدمة كتاب المقدمة» ص‎ )١5( 
.١ المرجع السابق» صلم‎ )15١ 
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مناسبة من النضج والتكامل.” © فقد بلغت العلوم الطبيعية» في عهده؛ درجة كبيرة من 
النضج. وكان لعلماء أصول الفقه وعلماء أصول الدين -المتكلمين- دور في هذا 
الإغناء الحضاري؛ إذ ابتكروا المنهج العلميّ الذي وظفه العلماء المسلمون بعد ذلك في 
دوائر العلم التجريي؛ لدراسة الظواهر الفيزيائية» والكيميائية» والفلكية» والفلاحية» ثما 
أدى إلى خصوبة في النتائج 9 

ونقل ابن خلدون هذا المنهج إلى ميدان الدراسات الاجتماعيّة» فقد وعى بأن 
الدراسة الوضعية للظواهر الاحتماعيّة ستؤدي إلى كشف القوانين الي تخضع لما هذه 
الظواهر» فاستخدم المنهج الاستقرائي في براعة نادرة لتفسير الظواهر الاحتماعية؛ إذ 
استند إلى التحليل والتركيب» واستخدم قياس الغائب على الشاهد» واستقرأ الحوادث 
أو الظواهر للوصول إلى أحكام عامة» أو قوانين تحكم هذه الظواهر» "فكان عمله 
الباهر في نطاق التاريخ با ان عمل فقهاء الأشاعرة وعلماء أصول الفقه والدين 
منهم في الفقه والكلام. "(4') 


فمنهج الدراسة عند ابن خلدون منهج وضعي» قوامه الاستقراء والملاحظة 
الدقيقة» دون أن يكون لديه أفكار مسبقة تتعلق بالموضوع الذي يعالجه. ولذلك ظل 
العلم الذي أنشأه ابن خلدون منقطع النظير؛ إذ يحوم العلماء حوله؛ دون أن يتمكنوا 
من الإتيان .ثله في شموليته "واستيعابه الجميع ظواهر الاجتماع الإنساني» وسلامة 
منهجه؛ ودقة أغراضه» ووحدة بنيانه. "250 

والسؤال الذي يطرح ذاته هنا هو: ما أسباب إنشاء ابن خلدون لهذا العلم 
الجديد؟ 


)١17(‏ اليافي» عبد الكريم. تمهيد في علم الاجتماع» ط؛» دمشق: مطبعة جامعة دمشق» 9515١م)‏ ص97-97. 

)١7(‏ النشارء علي سامي. مناهج البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم الإسلامي» 
طغع»ء القاهرة: دار المعارف» وام ص .707/١‏ 

(1) المرجع السابق» ص١717.‏ 

.7١ وافي. المقدمة» من الدراسة الي أضافها المحقق في مقدمة كتاب المقدمة» مرجع سابق» ج١2 ص5‎ )١19( 
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إن أهم سبب دعاه إلى ذلك هو "حرصه على تخليص البحوث التاريخية من 
الأخبار الكاذبة» وعلى إنشاء أداة يستطيع بفضلها الباحثون والمؤلفون في علم التاريخ 
أن ميرو ا نين 'ماتفعل الصدق :وها لذ ككن أن يكرت عنادماء من الأسان التعلفحة 
بظواهر الاجتماع» فيستبعدوا ما لا يحتمل الصدق استبعاداً تاماً من أول الأمر» وتقتصر 
جهودهم وتحرياتهم التاريخية على القسم الثاني وحدهء وهو ما يحتمل الصدق» أي: ما 
يمكن وقوعه من شؤون الاجتماع الإنساني وحوادثه. "7" 

ظل علم التاريخ إلى عهد ابن خلدون مشبعاً بالأعطاءء ومعظمها ناشئ عن 
الجهل بالقوانين الي تخضع لما ظواهر الاحتماع.7" فلم يكن أحد قبله قد فطن إلى 
حبرية الحوادث والظواهر الاجتماعية "وخضوعها لقوانين ثابتة مطردة» كالقوانين الي 
تخضع لها ظواهر الطبيعة والرياضة؛ ومن ثم لم يعن أحد من قبله بالكشف عن هذه 
ا 01 

ولما كانت دراسة ابن خلدون للظواهر الاجحتماعية تتفق كل الاتفاق في 
موضوعهاء وأغراضهاء والأسس القائمة عليهاء ومناهجها في البحث مع ما نسميه 
الآن علم الاجتماع» "ولما لم نعثر على بحث سابق لابن خلدون تتوافر فيه هذه 
الصفات» ففي إمكاننا إذن أن نقطع بأن ابن خلدون هو المنشئ الأول لعلم 
الاجتماع. 7" وأن الفضل في إنشاء علم الاجتماع لا يرجع إلى "فيكو" -١1578(‏ 
14 © كما يزعم الإيطاليون» ولا إلى كتليه (1795١-1805م)‏ كما يدعي 
البلجيكيون» ولا إلى أوغست كونت (17/94١18517-1م)‏ كما يقول الفرنسيون» 
'وإنما يرجع إلى مفكر عربي ظهر قبل هؤلاء جميعاً بنحو أربعة قرون» فأقام هذا العلم 
على دعائم سليمة»... واستوعب جميع مسائله.... العلامة عبد الرحمن أبو زيد ولي 
الدين بن خلدون الحضرمي:"50"©) 


.١9٠0ص‎ »١ج المرجع السابق»‎ )09١( 
.51١8-91١7ص‎ 2١ج المرجع السابق»‎ )١١( 
.١85 المرجع السابق» ج١» ص‎ )5١( 
(هقة ا مرجع السابق» ج١1 ص4 ؟7.‎ 
المرجع السابق» ج١1 ص4 ؟757.‎ 0515١ 
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ثالثا: السلطة ضرورة اجتماعية: 


يرى ابن خلدون ضرورة الاحتماع الإنساني؛ للتعاون من أجل الحصول على 
الغذاء» ودفع عوادي الحيوانات المفترسة. ويستشهد .ممقولة أرسطو "الإنسان مدني 
بالطبع"؛ إذ "إن قدرة الواحد من البشر قاصرة عن تحصيل حاجته من ذلك الغذاءء غير 
قوافية له عادة نور 0201 


والإنسان لا يستطيع تحصيل غذائه ما لم يكن في وضعية تمكّنه من الدفاع عن 
نفسه. فهو ,مفرده عاجز بحكم ضعفه عن الدفاع عن نفسه؛ لأن أكثر الحيوانات أقوى 
منه» لكنه في تعاونه مع أبناء حنسه يستمد من ضعفه قوة» ويجعل هذه الحيوانات الي 
دده بالفناء تحت رحمته وسلطانه. وفي هذا المعيى يقول ابن حلدون: "وكذلك يحتاج 
كل واحد منهم-أيضا- في الدفاع عن نفسه إلى الاستعانة بأبناء جنسه." ويعلل ذلك 
بقوله: "فالواحد من البشر لا تقاوم قدرته قدرة واحد من الحيوانات العبجم سيما 
المفترسة» فهو عاجز عن مدافعتها وحده بالجملة فلا بد في ذلك كله من التعاون عليه 
بأبناء حنسه. ومالم يكن هذا التعاون فلا يحصل له قوت ولا غذاء ولا تتم حياته؛ لما 
ركبه الله-تعالى - عليه من الحاجة إلى الغذاء في حياته» ولا يحصل له أيضا دفاع عن 
نفسه لفقدان السلاح» فيكون فريسة للحيوانات» ويعاحله الملاك عن مدى حياته. 
ويبطل نوع البشر. وإذا كان التعاون حصّل له القوت للغذاء والسلاح للمدافعة» وتمت 
حكمة الله في بقائه وحفظ نوعه فإذن» هذا الاحتماع ضروري للنوع الإنساني» وإلا 
لم يكمل وجودهم وما أراده الله من اعتمار العالم يمم واستخلافه إياهم» وهذا ههو 
معن العمران الذي جعلناه موضوعا لهذا العلم. "39" 


وما دام الاجتماع ضرورة من ضرورات الوجود الإنساني؛ إذ يقوم الإنسان بتعمير 
الأرض وينهض بمسؤولية الخلافة المناطة به» فإن السلطة ضرورة من ضرورات الحياة 
الاحتماعية» وفي هذا الصدد يقول ابن خلدون: "ثم إن هذا الاحتماع إذا حصل 


.350 ا مرجع السابق» جاص‎ 0١ 
511-1540 المرجع السابق» جا ص‎ )55( 
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للبشر...» وتم عمران العالم يمم» فلا بد من وازع يدفع بعضهم عن بعض؛ لمافي 
طباعهم الحيوانية من العدوان والظلهم. "9" 

وإذا كان البشر يحملون في طباعهم الحيوانية شيئاً من عدوان الحيوان» ويتفوقون 
على الحيوانات ما لديهم من أسلحة تدفع عنهم عدوان الحيوانات العجم؛ فإن هذه 
الأسلحة متوافرة لجميعهم؛ ومن ثم فهي ليست كافية في دفع عدوان بعضهم عن 
بعضء فلا بد إذن من شيء آخر لدفع هذا العدوان» "ولا يكون من غيرهم لقصور 
جميع الحيوانات عن مداركهم وإطاماقهمء فيكون ذلك الوازع واحداً منهم يكون له 
عليهم الغلبة والسلطان واليد القاهرة؛ حى لا يصل أحد إلى غيره بعدوان» وهذا هو 
معن الملك."0 وبذلك تكون السلطة نابعة من صميم الحياة الاجتماعيّة. 


رابعا: المجتمع البدوي واجتمع الحضري: 

يرى ابن خلدون أن "البدو أصل للمدن والحضر وسابق عليهما؛ لأن أول مطالب 
الإنسان الضروريء ولا ينتهي إلى الكمال والترف إلا إذا كان الضروري غامد 
فحشونة البداوة قبل رقة الحضارة» ولهحذا نحد التمدن غاية للبدوي يجري إليها "50© 


ويقارن بين امحتمع البدوي وامحتمع الحضريء, فيذكر "أن أهل البدو أقرب إلى 
ابسن آهل خط 1077 ييا" أن امن البدو دزي إل «المسجاعة يعن اهنا 
الحضر."”'" ولأن العصبية في البدو أشدء وتناصرهم أقوى» وهم أقرب إلى الشجاعة؛ 
فهم "أقدر على التغلب وانتزاع ما في أيدي سواهم من الأمم."9" 


فإلى أي مدى ينطبق ما يقوله ابن خلدون هنا على عصرنا الحاضر ؟ 


(70) المرجع السابق» ج١2‏ ص41 541-8. 
)08 المرحع السابق» ج١؛»‏ ص57 ”7. 
(59) المرحع السابق» ج؟)؛ ص477. 
709 المرحع السابق» ج؟)» ص5777. 
61١‏ ا مرجع السابق» ج31“ ص75 ؟. 
(؟) المرجع السابق» ج7ء ص5 45. 
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إن مقولة ابن حلدون هذه صحيحة إلى عهده؛ وتؤيدها الفتوحات القديهة» 
وغارات القبائل المتوحشة: كالمغول» وغيرهم. إلا أنما لا تنطبق على عصرنا الحاضر؛ 
إذ تطورت الأسلحة؛ واخترعت المدافع والقنابل» وتطورت تكنولوجيا الحروب بكيفية 
مذهلة» فأصبحت الدول المتحضرة» خاصة الصناعية منهاء أقدر على التغلنب من 
كوه رق تان لبدو هد الل 7 

وضع ابن خلدون ملاحظاته هذه بالنسبة لما تقدمه من أزمنة أو عاصرهاء وكأنه 
توقع ما قد يطرأ على بعض تلك الملاحظات من تغيرات مع مرور الزمن» فهو يقول: 
"ومن الغلط الخفي في التاريخ الذهول عن تبدّل الأحوال في الأمم والأجيال بتبدل 
الأعصار ومرور الأيام وهو داء دوي شديد الخفاء؛ إذ لا يقع إلا بعد أحقاب متطاولة 
فلا يكاد يتفطن له إلا الآحاد من أهل الخليقة؛ ذلك أن أحوال العالم والأمم وعوائدهم 
ونحلهم لا تدوم على وتيرة واحدة ومنهاج مستقرء إنما هو اختلاف على الأيام 
والأزمنة» وانتقال من حال إلى حال. وكما يكون ذلك في الأشخاص والأوقات 
والأمصارء فكذلك يقع في الآفاق والأقطار والأزمنة والدول. "9 

وما من شك في أن تغير الأحوال بسبب تطور العامل المادي الصناعي» وهو 
السلاحء لا يلغي استمرار العامل النفسي» وهو الشجاعة الي أشار إليها ابن حلدون 
ضمنا. إذن» فالشجاعة وقوة العصبية عند أهل البدو جعلتهم أقدر على التغلاب على 
أهل الحضرء وانتزاع ما في أيدي سواهم من الأمم» وذلك في حدود الإمكانات المادية 
الصناعية الي كانت تتوافر لدى أهل الحضر أو تلك الأمم. 

والنص السابق يعكس لنا صدق تنبؤ ابن خلدون, فأحوال العالم والأمم والأزمنة 
والدول لا تدوم على وتيرة واحدة» ومن ثم فالتغير والتطور ظاهرة اجتماعية» وهذا 
التطور لا يقع ضمن فترات زمنية قصيرة» بل بعد "أحقاب متطاولة." وهذا يعي أن 
ابن حلدون كان على وعي بأن التغير الاحتماعيّ يتسم بالبطءء فهو "داء دوي شديد 


(399*) اليافي» عبد الكريم. تمهيد في علم الاجتماع, مرجع سابق» ص7 35. 
(خرة ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» اج“ ص١377.‏ 
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الخفاء." وحين يحدثنا ابن حلدون عن العصبية» يؤ كد على أنها ظاهرة احتماعية» وأن 
الحياة الاحتماعيّة تدعو إليهاء» بل وتقتضيهاء وأن هناك علاقة بينها وبين النبوة. 


خامساً: العصبية والنبوة: 

يرى ابن حلدون أن العصبية هي "النعرة على ذوي القربى وأهل الأرحام أن ينالهم 
ضيم أو تصيبهم هلكة»" وهي 'إنما تكون من الالتحام بالنسب أو ما في معناه 0" 
والنسب من وجهة نظره أحد مصادر العصبية. فأهل النسب الواحد يشعرون باتصال 
بينهم يدفعهم إلى التناصر والتعاطف, وبذلك تكون فائدة النسب "الالتحام الذي 
يوجب صلة الأرحام حى تقع المناصرة والتّعرة؛ إذ النسب أمر وهمي لا حقيقةلههء 
ونفعه إنما هو في هذه الوّصلّة والالتحام "90" 
وكان أحدهما بعيدا عن الآحرء أو قليل المخالطة له» فإنه لا يشعر نحوه بصلة وثيقة»ء 
كلاق :ها إذا كانه ونلا غير مين » والكن يكنات يكانا و اخدا وينددالططاده ذاقنا 


ومععئن ذلك أنه إذا كان رجلان نسيبين» 


يشعران حيئل , انه قوية وفنا 7 9 

ويرى ابن حلدون أن من مصادر السك هه المصاهرة» والولاع والخلء 
"فإذا اصطنع أهل العصبية قوما من غير الشبهه أو استرقوا العبدان والموالي والتحموا 
بحم ضرب معهم أوائك الموالي والمصطنعون بنسبهم ف تلك العصبية» ولبسوا جلدم 
كأنها عصبتهم."*" ويعلل ابن خلدون ذلك قائلاً: "إذ نعرة كل واحد على أهل ولائه 
وحؤزة النسسية؟ ذلك لأحل اللحنة الحاضلة من الولاء شل لدية السب» أوقرهيا 
مني 0010 


559) المرحع السابق» ج؟؛ ص 4/8١‏ . 

(55) المرجع السابق» ج35 ص 4/8١‏ . 

(70) فروخ» عمر. عبقرية العرب في العلم والفلسفة, ط”ء بيروت: المكتبة العصرية» 9579١م»‏ ص4 .١5‏ 
(58) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ج7؟» ص١435.‏ 

(فكرة المرجع السابق» ج35 ص .48١‏ 
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وبذلكء فالقيمة العملية للعصبية» من وجهة نظر ابن خلدون» هي القوة والتناصر» 
فإذا فقدت العصبية قوتها فقدت قيمتها العملية» وعادت أمراً وهميا لا فائدة منه. وإذا 
كانت القيمة العملية للعصبية ماثلة في عنصري: القوة» والتناصر» "فإن كل أمر تحمل 
عليه الكافة لا بد له من العصبية."”' © فبالعصبية "تكون الحماية» والمدافعة» والمطالبة» 

ع لو (ة3ة) 
وكل أمر يجتمع عليه. 

ولما كانت الدعوة الدينية بحاحة إلى هذا التناصر» وإلى حمايتها والدفاع عنهاء 
تان للك وحود عصبية تسندها. وما دامت هذه الدعوة الي جاء يما الببي الكريم 
عليه السلام؛ تبشيراً بأمر حديد يُعدٌ حقاء ومحاولة لدم أمر قديم يعد باطلاء فإن النبي 
لا يمكن له القيام بنشر دعوته إلا إذا كان ذا عصبية قوية تحميه من العصبيات الأخرى» 
ابن غخلدون أن الحق ليس كافيا بنفسه لينعشرء ومن ثم كان لا بد لكل دعوة من قوة 
تستند إليها. إنها قوة العصبية. وفي هذا المعئ يقول: "وهكذا كان حال الأنبياء-عليهم 
الصلاة والسلام- في دعوقم إلى الله بالعشائر والعصائب» وهم المؤيدون من اله 
بالكون كله لو شاءء لكنه إتا أجرى الأمور على مستقر العادة "9 فالدغوة الديبية 
من غير عصبية لا تتم» وإذا كان في أمة ما عصبية» ثم نشأت فيها دعوة دينية» فإن 
هذه الدفوة تزيد كلك العفنيّة 'فوة: إل قوق ”7 © ويستشيد ابن ليوك على :ذلمك 
بالفتوحات الإسلامية الي تمت في صدر الإسلام؛ إذ كانت "حيوش المسلمين بالقادسية 
بالقادسية» وجموع هرقل على ما قاله الواقدي أربعمائة ألف, فلم يقف للعرب أحد 

ا ٠:‏ ع /(5:) 
من الحانبين» وهزموهم وغلبوهم على ما بأيديهم. 
)2 المرحع السابق» ج؟؛ ص١57.‏ 
)5١1١‏ ا مرجع السابق» ج5» ص5355. 
)57١‏ المرجع السابق» ج35 ص١5‏ ه. 
)2 المرجع السابق» ج35 ص53717. 


(5:) ا مرجع السابق» اج ص ١ه.‏ 
(5:) المرجع السابق» اج ص ١٠5ه.‏ 
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أما الغاية الطبيعية للعصبية في نظر ابن خلدون فهي الْلْكء الذي لا يكون إلا 
بالعصبية» ومن ثم فالرياسة لا تكون إلا بالغلب» والغلب إنما يكون بالعصبية 49 


ماديا الفضية والدولة واناها: 

يرى ابن حلدون أن الغاية الي تحري إليها العصبية هي الك هن فيان 
الناس» بحكم طبيعتهم الإنسانية» "يحتاحون في كل احتماع إلى وازع وحاكم يزع 
بعضهم عن بعضء فلا بد أن يكون متغلباً عليهم بتلك العصبية؛ وإلا لم تتم قدرته على 
ولي 1001 رجن دناه تطور اللرولة ين عد اللا اعبار طيدية كنا 
للأشخاص." فالدولة في الغالب لا تعدو أعمار ثلاثة أحيال» و"الجيل هو عمر شخص 
واحد من العمر الوسطء فيكون أربعين الذي هو انتهاء النمو والنشوء إلى غايته ...» 
وهذه الأحيال الثلاثة عمرها مئة وعشرون سنة ...ولا تعدو الدول في الغالب هذا 
الغين سقروي تناه أو وكنةه الانإن عرض لاغاوس اسرد نان الطالي ايكون 
الهرم حاصلاً مستولياً والطالب لم يحضرهاء وار انا الا ما ا 01 

ويرى ابن خلدون أن كل جيل يختلف في أخلاقه وطرق عيشه عن سابقه» وهذا 
الاختلاف بمثل تطور الدولة وانتقالها من القوة إلى الضعف» ومن حشونة البداوة 
وقسوقا إلى رقة الحضارة ونعومة العيش. 'فالناس في الحيل الأول لم يزالوا على خلق 
البداوة وحشونتها وتوحشها من شظف العيش والبسالة والافتراس والاشتراك في ابحد. 
فلا تزال لك ار العصبية محفوظة فيهم» فحدهم مرهف, وجانبهم مرهوبء» 
والناس لهم مغلوبون. أما الناس في الجيل الثاني فقد تحول قاف باللك واتر توميو 
البداوة إلى الحضارة» ومن الشظف إلى الترف والمخصب» ومن الاشتراك في المحد إلى 
انفراد الواحدة وكسل الباقين خن الى نفد يكبي سورة العصبية بعض الشيء» 
وتؤنس منهم المهانة والخضوع. 
(55) المرجع السابق» ج”؟» ص585) 2555 ١٠38ه.‏ 


(530) المرحع السابق» ج5» ص5355. 
)58١‏ المرجع السابق» ا 
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وفي اليل الثالث ينسى الناس عهد البداوة والخشونة كأن لم تكن ويفقدون 
حلاوة العرّ والعصبية» ويبلغ فيهم الترف غايته» فيصيرون عيالاً على الدولة» ومن جملة 
النساء والولدان امحتاحين للمدافعة عنهم» وتسقط العصبية بالجملة» وينسون الحماية 
والمدافعة» فيحتاج صاحب الدولة حينئذ إلى الاستظهار بسواهم من أهل النجدة» 
ويستكثر بالموالي» ويصطنع من يغ عن الدولة بعض الغناء» حي يتأذن الله بانقراضهاء 
فتذهب الدولة بما حملت "50 

أما الجيل الرابع فهو جيل الضعف والاضمحلال؛ إذ هرم الدولة وتنقرض. وما من 
شك في أن ابن حلدون كان على وعي بأن هذا الحرم والانقراض الذي يصيب الدولة 
لا يحدث في الواقع في جميع الأحوال» فقد تصل الدولة إلى هذه الوضعية المتردية دون 
أن تتعرض لطامع فيها أو مُطالب» فتظل موجودة في الظاهرء لكن عوامل الانمحلال 


والتدهور من الداحل تظل قددهاء الخرة اعم 0 والطاالب م 
يحضرهاء ولو قد جاء الطالب لما وجد مدافعا."0) 


وهكذا يقرر دوه ان الإرهاة الى سلب انها الدو نايد ايل الرايع هي امن 
طبيعي» بل إنها هاية حتمية لهاء مستشهدا بقول الله تعالى: ل(وَلكُل أمّة أَجَلَ فإِهَا جَاء 
أَجَلَهُمْ لا يَسْتَأُحرُون ساعَة ولا يَستَقدمُونَ». (الأعراف: 54 *) 

ضيح كدان خلفوة الدولة بالكائن الحي» وان انق عار اظطيعية قينا 
للأشخاص» وقدّر عمرها.مئة وعشرين سنة» إنما استند إلى فترة الجيل الذي يدعوه 
بالعمر الوسط للإنسان» وقدّره بأربعين مف قاناً على ما وصل إليه علمّه من حياة 
الدول الى كانت في عصره.؛ فأعمار الدول الكبيرة لا تنطبق على هذا التقدير» وهذا 
يعن أن ابن محلدون كان يعي بأن القضية أكثر تعقيداً من ذلك. لهذا نحده يقرر "أن 
عظم الدولة» واتساع نطاقهاء وطول أمدهاء على نسبة القائمين كمافي القلة 
و يي لا يفوته التأكيد على "أن الأوطان الكثيرة القبائل والعصائب قل أن 
تستحكم فيها دولة. "0 
(59) المرجع السابق» ج”؟» ص75ه-/5710. 
(60) المرجع السابق» ج 7 ص71 ه-57/1. 
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أما هرم الدولة في نظر ابن خلدون فهو أمر طبيعي» وحدوثه "عثابة حدوث 
الأمور الطبيعية» كما يحدث الحرم في المزاج الحيواني. والهرم من الأمراض المزمنة الي لا 
بمكن دواؤها ولا ارتفاعها؛ لما أنه طبيعي» والأمور الطبيعية لا تتبدل. وقد ينتبه كثير 
من أهل الدولء من له يقظة في السياسة» فيرى ما نزل بدولتهم من عوارض المهرم؛ 
ويظن أنه ممكن الارتفاع» فيأحذ نفسه بتلائي الدولة وإصلاح مزاجها عن ذلك الهرم» 
ويحسبه أنه لحقها بتقصير مَنْ قبله من أهل الدولة وغفلتهم» وليس كذلكء فإها أمور 
طبيعية للدولة» والعوائد هي المناعة له من تلافيها. "0 

وهكذا أكد ابن خلدون على أن وصول الدولة إلى مرحلة الهرم أمر لا رجعة عنه 
ولاافقر وبل يسصيل تاد هذا اراق ممالا الكت "العوائد" الى وصفها بأما 
ظواهر اجتماعية» وهي دك عثابة الأمور الطبيعية» فهو يقول: "فإن من أدرك مثلاً 
أباه وأكثر أهل بيته يلبسون الحرير والديباج» ويتحلون بالذهب في السلاح والمراكب» 
ويحتجبون عن الناس في احالس والصلواتء لا يمكنه مخالفة سلفه في ذلك إلى الخشونة 
في اللباس والرّيّ والاختلاط بالناس؛ إذ العوائد حيتئذ تمنعه وتقبح عليه مرتكبه» ولو 
فعله لرمي بالجنون والوسواس في الخروج عن العوائد دفعة."7* وهنا إشارة إلى القسر 
الاحتماعيّ الذي تتسم به الظواهر الاحتماعية. 

وكثيراً ما يلجأ ابن خلدون» في منهجيته؛ إلى التشبيه والتمثيل؛ لتوضيح وجهة 
نظره في أمر ماء أو قضية معينة. ومثال ذلك حديثه عن الحرم» فقد تحدث في مرحلة 
هرم الدولة "قوة توهم أن الحرم قد ارتفع عنهاء وف بايا ا الخمود» كما 
يقع في الذبال المشتعل» فإنه عند مقاربة انطفائه يومض إكاضة توهم أنها اشتعال» وهي 
انطفاء. "020 


ويشبّه ابن حلدون كلا من المجتمع والحضارة بالكائن الحي أيضاء فالعمران كله في 
رأيه من بداوة وحضارة "له عمر محسوس كما للشخص الواحد من أشخاص 
5ه المرجع السابق» ج35 ص8 70. 
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المكونات عبرا كيني 901" ويلك يكن ابم تلوق قداسيئ البلسياف الألجان 
شبنجلر (ت1977١)‏ في تشبيه الحضارة بالكائن الحي» فكل حضارة في نظر شبنجلر 
تمر بمراحل العمر ذاتها الي يمر بما الإنسان الفرد» ومن ثم فالحضارات في نظره تراكيب 
عضوية. ولكل حضارة سيرتا الذاتية. والتاريخ هو بجموع السير الذاتية 
لل ا 

وإذا كان (شبنجلر) في حديثه عن الحضارة الغربية» يؤكد على أن هرمها وموتًا 
ماية حتمية لهاء شأمها شأن كل حضارة:» فابن خلدون قرر قبله.مئات السنين أن هرم 
الذولة اسان أيضيا أمر طبيعي» وهاية حتمية لها "فلكل أمة أحل." وإذا كان 
شبنجلر يرى أن هرم الحضارة وموتًا لا يع فناءها فائياء وإفما "تتصلب فجحأة 
وتفسد» وتحمد دماؤهاء وتخور قواهاء» كحال غابة عملاقة مهترئة» تشرئب أغصافا 
النخرة البالية بأعناقها نحو السماء لمئات أو آلاف السنين»"0*” فإن ابن خلدون سبقه 
إلى ذلك حينما رأى أن هرم الدولة والحضارة لا يحدث في الواقع في جميع الأحوالء» 
فقد تصل الدولة» وكذلك الحضارة» إلى وضعية التدهور والهرم» وتظل موحودة في 
الزاهن > أي ليس هرمها وموعا نايا ب لكن عوامل:التدهور والأقغن م خلال مين 
الداحل» تظل قهددهاء فيكون المرء حاضيا ومستوليا غليهاة لأن الطامع فيها لم 
يحضرهاء ولو جاء لما وجد مدافعا. 

إن رؤية ابن خلدون لهرم الدولة > النهاية الحتمية لها - وللعوائد» ولأعمار الدول 
والحضارات» على أنها أمور طبيعية» جعلته ينظر إلى الظواهر الاحتماعيّة نظرة علماء 
الطبيعة إلى الظواهر الطبيعية» فيستخدم منهجية علمية تؤسسها رؤية وضعية - مُوضعة 
الظاهرة الاجتماعيّة ودراستها كما تحدث في الواقع - تستند إلى: مبدأي السببية»50) 


(557) المرجع السابق» ج؟؛ ص107١8.‏ 

(00) شبنجلر. تدهور الحضارة الغربية» ترجمة: أحمد الشبلي» بيروت: مكتبة الحياق» 945١م‏ ج١ء‏ ص8١؟.‏ 
)8ه ا مرجع السابق» ص7١5؟.‏ 

(59) ينص مبدأ السببية على أنه ما من حادثة أو ظاهرة إلا وها أسبابها. 
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والحتمية»!''2 فيكشف عن القوانين الى تخضع لها الظواهر الاحتماعيّة في نشأنتا 
وتطورهاء وما يعرض لما من أحوال؛ إذ يلجأ إلى تعليل الظواهر الاجتماعيّة» على غرار 
ما يفعل عالم الفيزياء في تعليله للظواهر الفيزيائية. وهذا ماثل في قوله: "إن كل دولة لها 
حصة من الممالك والأوطان لا تزيد عليهاء والعلة الطبيعية في ذلك هي قوة العصبية 
(مثل) سائر القوى الطبيعية»؛ وكل قوة يصدر عنها فعل من الأفعال فشأنما ذلك في 
فعلها. والدولة في مركزها أشد مما يكون في الطرف والنطاق. وإذا اتتهت إلى النطاق 
الذي هو الغاية» عجزت (وقصرت) عما وراءه» شأن الأشعة والأنوار إذا انبعت من 
المراكز» والدوائر المنفسحة على سطح الماء من النقر عليه. ثم إذا أدركها المهمرم 
والشعن: وف حال بالتدافض م .سوه الأطر فو اموا لال كدو هعيوت] إن أن 
يتأذن الله بانقراض الأمر جملة» فحينئذ يكون انقراض المركز "30" 

فهل بقي شك في أن مؤسس علم الاحتماع كان يريد لهذا العلم المستنبط في 
نشأته أن يحذو حذو العلوم الليسية تفن ١‏ وليل وتعليلة: للوصول إلى القوانين الي 
تخضع لما الظواهر الاحتماعية» معدم ترجه غلنية ادن 8ل فيان مايسناء 
الطبيعة؟ 


وتحدر الإشارة إلى أن ابن حلدون ربط بين الحضارة والجانب الأخلاقىء ورأى 
أن فساد هذا الجانب إيذان بالانحلال والتدهور والتراحع الحضاريء» فهو يقول: "إن 
غاية العمران هي الحضارة والترفء وأنه إذا بلغ غايته انقلب إلى الفساد» وأحذ في 
الحرم» كالأعمار الطبيعية للحيوانات» بل نقول إن الأخلاق الحاصلة من الحضارة 
والترقتفن ضيقن الفابياة 0701 

فالحضارة من وجهة نظر ابن خلدون» هي "'غاية العمران وفاية لعمره؛ وأنفها 
مؤذنة بفساده» ومن مفاسد الحضارة الانهماك في الشهوات والاسترسال فيها؛ لكثرة 
(10) ينص مبدأ الحتمية على أنه إذا توافرت شروط معينة ونتج عنها نتائج معينة» فإنه كلما توافرت الشروط 

نفسهاء ترتب عليها حتما النتائج ذاتها. 


.57 5-855 ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ج7”» ص4‎ )5١1( 
.47١ المرجع السابق» ج7؟» ص‎ )57( 
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الترف» وإذا فسد الإنسان في قدرته؛ ثم في أخلاقه ودينه» فقد فسدت إنسانيته وصار 
ماما عن ا اوري 101 ويا هن اعللكا بق أن للدي انيل الوشوعية التفكفه لقسة العادية 
ابن حلدون تؤكد أسبقيته إلى علم الاحتماع وأحقيته في تأسيسه. الشيء الذي يجمع 
عليه كثير من الباحثين العرب والمسلمين» والمستشرقين الذين درسوا الحضارة العربيّة 
الإسلاميّة بكيفية عامة» ومقدمة ابن حلدون بكيفية خاصة بتجرد ونزاهة علمية. 

من المفيد» واستكمالاً للبحثء» أن نورد شهادات بعض الباحثين العرب 
والأحانب» الي تؤكد على العبقرية الخلدونية في تأسيس علم مستقل بذاته» لم يسبقه 
إليه أحد من قبل. 

يصف عمر فروخ عبقرية ابن خلدون فيقول بأفها: "واسعة المدى. عميقة 
الأصول» ولو أحب منصف أن يحيط يما من أطرافها لما وحد موضوعاً من موضوعات 
علم الاجتماع البشري والققافة الإنسانية» ليس لابن حلدون فيها عبقرية 
عواوية 910 وورق خإيضاك آذ "إذا كانه مقدمة ابم يعلدون بطانيدا على دريس 
فارع كزين الي الع ةا 

كما يؤكد على ريادة ابن حلدون في تأسيس علم الاحتماع» ذلك العلم الذي 
يعتقد الغربيون أن (أوغست كونت) هو الذي أسسه على الوجه الإيجابي الذي هو 
عليه الآن؛ أي اكتشاف العوامل الفعالة في امجتمع» وضبطها بقوانين» مع العلم أن ابن 
علدو فنا :ذلك كله قبل رأوكست كوتتك) بارصفة اوعبين عابت 0" وعان 
مدركاً للعلاقة بين العوامل الاقتصادية والحوادث الاحتماعيّة ومعللاً هذه بتلكء 
وذلك بقوله: "إن احتلاف الأجيال في أحوالهم إنما هو باعختلاف نحخاتهم من 
المعاش."2'"9 ومن هنا يرى عبد الكريم اليافي أن ابن خلدون قد سبق (كارل ماركس) 


(5) المرجع السابق» ج37 ص07١28 .451-85٠‏ 

(54) فروخ» عمر. عبقرية العرب في العلم والفلسفة» مرجع سابق» ص85١.‏ 
(55) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 

(55) المرجع السابق» ص١١5.‏ 

(517) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ج27 ص57 5. 
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في بيان أهمية العوامل الاقتصادية» وفي منح الصيرورة» أي: التبدل في الحوادث 
الابعتما عا شان ول يد اليائي ابنَ حلدون مؤسس فلسفة التاريخ ومؤوسس 
علم الاحتماع وحسبء بل الرائد الأول لكثير من النظريات الاحتماعيّة:؛ والرافع 
لأصول البحث الإيجابي والموضوعي.7' وأن ابن خلدون قد سبق دو ركام في الإشارة 
إلى القسر الاجتماعيّ الذي تتسم به الظواهر الاحتماعيّة» لا سيما القائمة على الاقتداء 
عاد 0 


ويرى علي عبد الواحد وافي أنه "لم يكن لعلم الاحتماع نشأة واحدة» كماهو 
الشأن في بقية العلوم» بل كانت له نشأتان: نشأته الأولى في القرن الرابع عشر على يد 
مؤسسه العلامة العري ابن خلدونء ونشأته الثانية» أو بعبارة أصح بعثه أو إحياؤه في 
منتصف القرن التاسع عشرء على يد العلامة الفرنسي أوغست كونت. 

وتناول ساطع الحصري مقدمة ابن خلدون بالدراسة والتحليل والمقارنة مع بعض 
مفكري الغرب» وأكد على أحقية ابن خلدون بلقب مؤسس علم الاحتماع» فهو 
يقول: "إن الذين اعتبروا أوغست كونت موسا الغلع الاجتماع ل يقولوا ذلك 
لزعمهم أنه كان أول من درس الحادثات الاحتماعيّة» بل إفهم قالوا ذلك لزعمهم أنه 
كان أول من نظر إلى المختمع ككلء فاتخذه موضوعاً لعلم مستقل قائم بنفسه. لكنا 
نعتقد هذا الاعتبار- أن حق ابن خلدون بلقب مؤسس علم الاحتماع أقوى من حق 
(كونت)؛ لأنه كان قد فعل ذلك» قبل أن يؤلف "كونت" دروسه في الفلسفة الإثباتية 
غدة كريد عن اريضقة وسفية تعاماء " و يشيف اللضري قائلة: "نحن نعتقد أن مقدمة 
ابن تخلدون لم تكن تلمّساً بسيطاً لعلم الاجتماع؛ ولا تحدّساً غامضاً عنه» بل كانت 
محاولة ناجحة لاستحداث علم الاجتماع» محاولة تستجمع جميع الشروط الى تخولنا 


اكلام 


(58) الياثيء عبد الكريم. تمهيد في علم الاجتماع» مرحع سابق» ص؛ .٠١‏ 

(59) المرجع السابق» ص5 .١١‏ 

000:0 المرجع السابق» ص؟ .١٠١‏ 

(71) ابن حلدون. المقدمة؛ من الدراسة الي أضافها المحقق في مقدمة كتاب المقدمة» ج١2‏ ص17١7.‏ 
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حق تلقيبه بلقب: المؤسس لهذا العلم.”"7'" ويعدد الحصري الأسباب الموجبة لعل ابن 
لوف توتسا حلم الاها ا 

ويصف الحصري ما كتبه ابن خلدون في مقدمته عن علم العمران» بأنه كان نتاج 
عمق في التفكير وأصالة في البحث؛ وقبل (أوغست كونت) بمدة تزيد على أربعة 
قرون ونصف قرن» وأنه أقدم على ذلك قبل تقدم علوم الفيزياءء والكيمياء 
والحياة.7*"' ما يعن أن عكله "كان عبد جار ينه رن تفكير خبقرئ يستخق كل 
تقدير وإعجاب.””" وأن ابن خلدون نظر إلى علم العمران أو علم الاجتماع نظرة 
شمولية؛ إكنه كاذ "يد الحياة السياسية» والاقتصادية» والصناعية» والعلميّة» من مظاهر 
الحياة الاجتماعيّة» وينظر إلى الأبحاث المتعلقة يما كفروع لعلم الاحتماع" ومن ثم 
فموقفه في هذه القضية يرفعه مباشرة إلى مصاف علماء الاحتماع الذين نبغوا في أواخر 
القرن التاسع عشرء وأوائل القرن الحاضر."”'' ويؤكد الحصري على أن ابن خلدون 
وضع أسس علم الاجتماع؛ وارتفع ببناء ذلك العلم ارتفاعاً يستحق الإعجاب 00 

ونحد كثيراً من علماء الاجتماع الغربيين ينصفون ابن خلدون» ويؤكدون على أنه 
المؤسس لعلم الاحتماع» ويورد "وافي" نصوصاً مهمة لعدد من هؤلاء العلماء الغربيين؛ 
منهم: العلامة (لودفيج جمبلوفتش 107102مدن6..]) الذي يقول» بعد أن عل كثيرا 
من نظريات ابن حلدون: "لقد أردنا أن نذال عل انهل أرعبهت كونت» بل قبل 
فيكو الذي أراد الإيطاليون أن يجعلوا منه أول عالم أوروبي في علم الاحتماع» جاء 
مسلم تقي فدرس الظواهر الاحتماعيّة بعقل متزن» وأتى في هذا الموضوع بآراء عميقة 
وما كتبه هو ما نسميه اليوم: علم الاجتماع." 


(؟7) الحصريء ساطع. دراسات عن مقدمة ابن خلدون, ط", القاهرة: مكتبة الخانجي» وبيروت: دار الكتاب 
العربي» 957177١م؛‏ ص 770. 

(7) المرجع السابق» ص 79-5715 بتصرف. 

(74) شهدت هذه العلوم تقدما ملموسا خلال القرون: السابع عشر والثامن عشر والتاسع عشر. 

.7551-5 5٠ص الحصري» ساطع. دراسات عن مقدمة ابن خلدون, مرجع سابق»‎ )75١( 

(77) المرجع السابق» ص١4‏ 7. 

(707) المرجع السابق» ص07٠5.‏ 
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ومنهم: العلامة (كولوزيو 58.0010510) في محلة العالم الإسلامي الفرنسية: "إن 
مبدأ الحتمية الاحتماعيّة (أي: الجبرية في ظواهر الاحتماع» وهو المبدأ الذي يقوم عليه 
علم الاحتماع)» يعود الفضل في تقريره إلى ابن خلدون قبل رحال الفلسفة الوضعية 
(ويقصد أوغست كونت ومدرسته)." 

ومنهم كذلك: العٌلامة الأمريكي (فارد 978:0) في كتابه "علم الاحتماع 
النظري": كانوا يظنون أن أول من قال وبشر .عبدأ الحتمية في الحياة الاجتماعيّة هو 
(مونتسكيو 5011611ه]1102)» أو (فيكو 10) مع أن ابن حلدون قد قال بذلكء» 
وأثبت خحضوع الظواهر الاحتماعيّة لقوانين ثابتة قبل هؤلاء مدة طويلة» فقد قال بذلك 
في القرن الرابع عشر. 

ومن هؤلاء العلماء-أيضاً- العلامة: (شميث 46نصمطء0/.5) الذي يقول في كتابه 
الذي أصدره عام 47٠0‏ ١م‏ (ابن خلدون: عالم الاحتماع والمؤرخ والفيلسوف): "إن 
ابن خلدون قد تقدم في علم الاحتماع إلى حدود لم يصل إليها (كونت) نفسه في 
النصف الأول من القرن التاسع عشرء وإن المفكرين الذين وضعوا أسس علم 
الاحتماع من حديدء لو كانوا قد اطلعوا على مقدمة ابن خلدونء فاستعانوا بالحقائق 
الى كان قد اكتشفهاء والمناهج الي أحدثها في الدراسة ذلك العبقري العربيّ قبلهم 
بمدة طويلة» لاستطاعوا أن يتقدموا بهذا العلم الجديد بسرعة أعظم كثيرا ثما تقدموا 


0 

أما "النشار" فإنه يورد تأكيد (سارطون) في مؤلفه (مدحل إلى تاريخ العلم) 
ععمعهء5 01 تإاماوتط عطا 10 ماع لهام[ على أن معظم النتائج العلميّة لمدة أربعة 
قرون إنما صدرت عن العبقرية الإسلاميّة» وأن معظم الأبحاث العلميّة الممتازة خلال 
تلك القرون إنما تمت في لغة العلم الكبرى» وهي العربيّة:0") 


(728) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ج١1‏ ص5 75505-577., 
:0020 النشار» علي سامي. مناهج البحث عند مفكري الإسلام, مر جع سابق» ص ١/ا7.‏ 
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والنتائج العلميّة الاجحتماعية الي صدرت عن ابن خلدون إنما هي من نتاحات 
الحضارة العربيّة الإسلاميّة الي كتبت باللغة العربيّة» لغة العلم في عصر ابن خحلدونء 
ومن ثم فالعبقرية الخلدونية إنما هي امتداد للعبقرية العربيّة الإسلاميّة» ومظهر من 
مظاهرها. 

وهكذا تمحضت عبقرية ابن خلدون عن تأسيس علم جديد مستقل بذاته لم 
يسبقه إليه أحد من قبل» غزير الفائدة» غريب النرعة» ومستحدث الصنعة» حدد له 
مؤسسه موضوعه ومنهجيته العلمية المتناسبة مع طبيعة ال موضوع» فاحتل هذا العلم 
موقعه إلى جانب العلوم العربيّة الأخرى ف إطار البنية الفكرية العربيّة الإسلاميّة 
درا بنظرته الثاقبة» وعمق تفكيره» أن الظواهر الاحتماعيّة الي تشكل موضوع هذا 
العلم يمكن التعامل معها ودراستها باستخدام منهجية علمية شأها شأن الظواهر 
الطليعية جذوة وجو أنكار نيف اميق هي إل القوانين الى تحكم هذه 
الظواهر» ومدركاً شمولية هذا العلم لجميع مناحي الحياة السياسية؛ والاقتصادية 
والصناعية» والعلميّة» فحوت مقدمته بذورا لكثير من النظريات الاجتماعيّة. 


الخاتمة: 

جاءت مقدمة ابن حلدون نواة لكثير من النظريات الاحتماعيّة» فهو بذلك 
الموؤسس لعلم الاجتماع؛ إذ وضع أسس هذا العلم قبل (أوغست كونت) بقرون عدّة. 

وكان ابتكاره لهذا العلم -الذي أطلق عليه علم العمران-- موازيا لتطور طويل في 
تاريخ المعرفة الإنسانية بكيفية عامة» ولتطور المعرفة العلممّة في الحضارة العربية 
الأنناكة تقرنا ومفر نا ركف سام ومن ثم فالعبقرية الخلدونية هي امتداد للعبقرية 
العرييّة الإسلاميّة» ومظهر من مظاهرها. 

استخدم ابن خلدون المنهج العلمي الاستقرائي -الذي وضعه علماء الإسلام 
قبله- المستند إلى مبدأي: السببية» والحتمية» وتؤسسه رؤية وضعية تتعامل مع الحوادث 
أو الظواهر الاحتماعيّة على أنها شبيهة بالظواهر الطبيعية» فيمكن موضعتها ودراستها 
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كما تحدث في الواقع. وكان قد سبقه علماء من المسلمين إلى استخدام هذا المنهج في 
دراسة الظواهر الفيزيائية» والكيميائية» والفلكية» والفلاحية. 


وأدرك ابن حلدون بأنّه يؤسس لعلم حديد مستقل بذاته» لم يسبقه إليه أحد من 
قبل» وأكد على أهمية هذا العلم: "فهو غزير الفائدة» غريب النزعة» مستحدث 
الصنعة." 

وأقف الغية اين خلان ون نلق خرضيه انكارا السسمافنة غايد تن افيه ران أذ 
الحوادث أو الظواهر الاحتماعيّة لما أسبابما وعللهاء وهي رايط ان وما : ومن 
ثم فالحياة الاحتماعيّة تسير وفق قوانين. وأشار إلى ظاهرة "القسر الاجتماعي" القائمة 
على الاقتداء بالعادات. وأسهب ف الحديث عن التغير في الظلواهر الاجتماعيّة؛ إذ 
تتبدل الأحوال في الأمم والأجيال بتبدل العصور» وهذا لا يقع إلا "في أحقاب 
متطاولة", الشيء الذي يعن أن ابن خلدون كان على وعي بطبيعة التغير الاحتنتماعي 
الذي يتسم بالبطء. كما أشار إلى التغير في الأشخاص والأوقات والأمصار والآفاق 
والأقطار والأزمنة والدول. واتسمت نظرته لعلم العمران بالشمولية؛ فالحياة السياسية؛ 
والاقتصادية» والصناعية» والعلميّة» من مظاهر الحياة الاجتماعية. 

وأكد ابن خلدون على الارتباط الوثيق بين علمي الاحتماع والتاريخ» ومن ثم 
فحوادث التاريخ مقيدة بقوانين طبيعية واجتماعية» فكل حادث لا بد له من طبيعة 
تخصه في ذاته. وأكد-كذلك- على ضرورة الاجتماع الإنساني» وعلى أن الإنسان 
"مدني بطبعه"؛ وذلك من أجل الحصول على الغذاء» وسائر المتطلبات الحياتية للإنسان» 
ولدفع عوادي الحيوانات المفترسة» واعتمار العالم» والقيام.مهمة الخلافة المناطة به. كما 
أن السلطة ضرورة احتماعية» أو نابعة من صميم الحياة الاجتماعيّة؛ من أحل دفع 
العدوان والظلم عن الإنسان. 

والعصبية في فكر ابن خلدون ظاهرة احتماعية؛ إذ إن الاحتماع يدعو إليهاء 
ومصادرها: النسبء والحلف»ء والولاء» والمصاهرة» وثمة علاقة وثيقة بين العصبية 
والنبوة؛ إذ إن النبوة بحاحة إلى عصبية تدعمها. 
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ورأى ابن حلدون أن للذو ل أعاار ا طبيعبة عسو #البشر» و العسواودن الع 
تحدث للدولة وتؤذن بمرمها هي أمور طبيعية» وهرم الدولة أمر طبيعي» وحدوثه مثابة 
الأمور الطبيعية. ولأن الحرم أمر طبيعي» فهو مرض مزمن كالأمور الطبيعية» الي لا 
تتبدل. وتعدٌ الحضارة غاية العمران وهي اية عمره. ولكل حضارة فايتها الحتمية. 
وهو إذ يؤكد على البعد الأخلاقي للحضارة» فإنه يرى أن الأخحلاق الحاصلة من 
الحضارة والترف هي عين الفساد. 

وار لي ال ايلاد ووم ارط جو ادا الى للنية ين عاذ تدوز راطيا 
بالجانب الحضاري للدولة» ورأى أن فساد هذا الجانب إيذان بالانحلال والتدهور 
والتراجحع الحضاري. وما زالت الكتابات والدراسات حول هذا الأمر قليلة؛ وهي 
تحتاج إلى أقلام ورؤى وأفكار» تبحث في مدى تأثير الأخلاق في نماء الحضارات 
وتدهورها. 

وما من شك في أن المنهجية العلميّة الي اتبعها ابن حلدون» الممثلة بالشمولية 
والاستقصاءء وبناء هذه المنهجية على رؤية معرفية وضعية» ساعدته كثيراً في التعامسل 
مع العلوم وتحديد طبيعتها؛ إذ كان تصنيف العلوم وطبيعتها يشوبمما التداخلء ما 
تطلب منهجية همولية قادرة على التعامل معها. وعندما تمايزت العلوم في فروع محددة 
ومتخصصة إلى حد كبير» تبعئرت عناصر المنهجية» وحدّت من القدرة على إدراك 
عناصر الجمع والربط بين العلوم والمعارف. 

وثما هو ملاحظ أن العلماء من مختلف التخصصات أدركوا مؤخراً حاجتهم الماسة 
إلى منهجية الربط والتكامل؛ لتوظيفها في دراسة كثير من القضايا البَينِيّة» ال يصعب 
فهمهاء والتعامل معها من خلال تخصص دقيق واحد» وهو الأمر الذي يعيد إلى 
منهجية ابن خلدون حضورهاء وأسميتهاء وضرورة الإفادة منها. 


معالم الفكر التربوي عند ابن خلدون 
علي محمد جبران” 


المقدمة: 

يعد ابن خلدون صاحب رؤية حضارية تسعى لنهضة الأمة من جوانب عدة؛ من 
أهمها: العمران الإنسائ» والتاريخ البشري. وقد كان موسوعياً في تناوله لكثير مسن 
العلوم الى تخدم فكره للنهضة الحضارية» وذلك باهتمامه بالفكر الاقتصادي والتربوي 
والسياسي» وغيرها من حقول العلم. وقد عرض ابن خلدون المبادىء الأساسية ههذه 
العلوم» وفق منهجية خاصة به في النظر والتفكير والتحليل؛ عُدَّتْ تميزاً كبيراً في زمانه» 
وفيما بعد. بل إن فكر ابن خخلدون يمكن أن يُعدٌ واحداً من المناهج الرئيسية للتغيير 
والإصلاح. 

ولأن مناهج التغيير والإصلاح الفكري عبر العصور لا يمكن أن يتم استيعابماء إلا 
بدراسة المنهجية التربوية الى استندت عليهاء فإن هذه الورقة ستركز على البعد 
التربوي لفكر ابن خلدون؛ بوصفه واحداً من الأركان الأساسية لمشروع النهضة 
الحضارية. ولذلك فإن هذه الدراسة التحليلية النقدية» تهدف إلى بيان أهم معالم البعد 
المعرفي والمنهجيّ في الفكر التربوي في "مقدمة ابن خلدون". وسيتم ذلك ضمن عدد 
من المحاور» أهمها: حقيقة الإنسان ودوره في البناء الحضاري» وحقيقة العلم والتعلم؛ 
وحقيقة التعليم» والمنهاج التربوي» والنظام التعليمي» ومؤسسات التعليم» وبيئة التعلم. 

وتقدف الورقة» على وجه التحديد, إلى بيان طبيعة الإسهام الحقيقي الذي أضافه 
ابن خلدون إلى الفكر التربوي» وتحديد معالم رؤيته المتكاملة للعمل التربويء ودور 


التربية في صنع الفعل الحضاري. ومن المؤمّل أن يسهم ذلك في فهم واقع الأمة 


* 2 دكتوراه في الإدارة التربوية» أستاذ مساعد» جامعة اليرموك, الأردن. 1330)©0/01.6011.[0طنال 
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المعاصر» وفي ضرورة إيحاد منهجية علمية لرفع مستوى الوعي بالمناهج الفكرية» الي 
تصبو إلى صنع التغيير والإصلاح في الأمة. 


أولا: طبيعة الإنسان ودوره في البناء الحضاري: 


.١‏ تكوين الإنسان: 
أن هذا الإنسان كل متكامل؛ كما أراد الله له أن يكونء دون أي نوع من أنواع 
التجزيء أو الفصلء ويبين "أن الإنسان مركب من جزأين: أحدهما جسمان» والآخر 
روحان ممتزج به» ولكل واحد من الحزأين مدارك مختصة به والمدرك فيهما واحدء 
وهو: الجزء الروحاني» يدرك تارة مداركَ روحانية وتارة مدارك حسمانية» إلا أن 
المدارك الروحانية يدركها بذاته بغير واسطة» والمدارك الجسمانية بواسطة آلات الجسم 
: 2 9 كم 


*". الإنسان والفكر: 

من زاوية أخرى» ومن معين التصور الإسلامي نفسه» يرى ابن خحلدون أن 
الإنسان يتميّز عن باقي الكائنات الحية الى وهبها الله صفة الحياة» بفكره السامي الذي 
يرشده إلى تحقيق مختلف غاياته في هذه الحياة» ويهديه إلى طريق الصواب» فهو يقول 
2 ذلك: "إن الإنسان قد شاركته جميع الحيوانات في حيوانيته» من: الحس» والحركة» 
والغذاء» وغير ذلك. وإِنما تميّر عنها بالفكر الذي يهتدي به لتحصيل معاشه؛ والتعاون 
عليه بأبناء جنسه» والاجتماع المهيئ لذلك التعاون."9") 


أبي الأرقم للطباعة والنشر والتوزيع» ١١٠٠م:؛‏ ص597. 
(؟) المرجع السابق» ص45/8. 
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هذا فيما يتعلق بقضايا الحياة» وأما الآحرة فإن الإنسان بفكره كذلك يتمكن من 
فهم غاية وحوده وتحقيق أهدافه العليا؛ لذلك فإن الفكر الإنساني عند ابن علدون 
يُهَبّيءِ البشر لقبول "ما جاءت به الأنبياء عن الله تعالى» والعمل به واتباع صلاح 
أخراه. فهو مفكر في ذلك كله دائماء لا يفثّرُ عن الفكر فيه طَرفة عين» بل اعتلاج 
الفكر أسرعٌ من لمح البصرء وعن هذا الفكر تنشأ العلوم."27 لذلك يعدّه منحة مسن 
الله وهبة منه» خصّها بن البشر "إن الفكر الإنساني طبيعة مخصوصة. فطرها الله كما 
لطر شاك ساني ذا 

بل إن الرجل يربط سلوكيات الإنسان في الحياة كلّها بفكره "فلا يتم فعل 
الإنسان في الخارج إلا بالفكر في هذه المرتبات لتَوَقف بعضها على بعض» ثم يشرع في 
فزيا 07م بيفصّل اكتريق ولك كون الفكر انساش الت ركيات والأفجال» وهو 
أساس رئيس لتلقي العلوم كذلك. إِنْ الفكر الإنساني "هو وجدان حركة للنفس في 
البطن الأوسط من الدماغ: و ب للأفعال الإنسانية على نظام وترتيب»ء 
وتارة يكون مبدءاً لعلم ما لم يكن حاصلاًء بأن يتوجه إلى المطلوب."2"0 وإن كل ذلك 
مرتبط بقوة فكره الإنساني» وعلى قدر هذه القوة تكون مرتبته في الحياة» كما يؤكد: 
"وعلى قدر حصول الأسباب والمسيّبات في الفكر مرتبة تكون إنسانيته. فمن الناس من 
تتوالى له السببية في مرتبتين أو ثلاث» ومنهم من لا يتجاوزهاء ومنهم من ينتهي إلى 
ع اسع ون اسان ا دل 


". الإنسان وأنواع العقل: 
وبناء على ما تقدمء فإن الإنسان عند ابن خلدون يستخدم أنواعاً ثلاثة للنشاط 
الفكري» فنجد: العقل التمييزي الذي يؤهله للقيام .مما يحتاحه في الحياة» وهناك العقل 


(*) المرجع السابق» الصفحة نفسهاء وانظر أيضا ص5 57 . 
(5) المرجع السابق» ص؟ .5٠١‏ 

(5) المرجع السابق» الصفحة نفسها وانظر أيضا ص"0٠5.‏ 
3 المرجع السابق» ص١١5.‏ 

(0) المرجع السابق» ص؛ ٠‏ 5» وانظر أيضا ص١57.‏ 
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التجريي الذي يتعلق بالآراء وما يحتاحه في معاملة بي البشرء ثم العقل النظري الذي 
يؤهّله للنظر إلى طبيعة الوجود من حوله؛ يقول في ذلك: "إن الله تعالى ميّر الإنسان 
بالفكر الذي جعل له؛ يوقع به أفعاله على انتظام» وهو العقل التمييزي» أو يقتنص به 
العلم بالآراء والمصالح والمفاسد من أبناء جنسهء وهو العقل التجريي» أو يحصل به في 
تقيوذ ‏ الرشنوة نواهلا على ما هي عليه» وهو العقل النظري. وهذا الفكر 
الاعملن اديعب عذال تنيوانية قم تؤريدا عفديو فين قزل اللكييو حار نالفل 
بالجملة» معدودٌ من الحيوانات» لاحق ,بدئه في التكوين» من النطفة والعلقة والمضغة. 
وما حصل له بعد ذلك فهو .ما جعل الله له من مدارك الحس والأفدة الب هي 
الفكر. "00 

5. الإنسان المستخلف: 

بعد ذلك يذكر ابن نحلدون أن الله قد سخر للإنسان كل شيء في هذه الحياة 
"ولما كانت الحواس المعتبرة في عالم الكائنات هي المنتظمة» وغير المنتظمة إنما هي تبع 
لماء اندرجحت حيئئذ أفعال الحيوانات فيهاء فكانت مسخرة للبشر. واستولت أفعال 
البشر على عالم الحوادث يما فيه» فكان كله في طاعته وتسخره.”) ليحدد بعد ذلك 
العاية العظلمى من يي الله لللاتسان بالفكن وتستعيرة الكون كلداله» بقولة: "هذا 
معيئ الاستخلاف المشار إليه في قوله تعالى: لني جَاعل في الْأَرْضٍ حايقة. 4 
(البقرة: )٠‏ فهذا الفكر هو الخاصة البشرية الي تميّر يما البشر عن غيره مسن 
الحيوان.”' 2 وهي كذلك الميزة الرئيسة الي تؤهله للقيام بدوره الحضاري في بناء 
العمران البشريء الذي يدور فكر ابن خلدون الكل حوله. 


(8) المرجع السابق» ص5٠‏ 5. 
(9) المرجع السابق» ص5٠‏ 5. 
00 ا مرجع السابق» الصفحة نفسها. 
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©. الإنسان الاجتماعي: 

وتحقيقاً لهذه الغاية الكبرى: فإِنْ الإنسان عند ابن خلدون اجتماعيٌ بطبعه الذي 
أوجده الله فيه» وهيأه عليه؛ ليتمكن من العيش وفق ما أراد الله» والقيام بالمهممات 
المطلوبة منه على أكمل وجه. يؤكد بذلك على أنه "لا تمكن حياة المنفرد من البشرء 
ولا يتم وجحوده إلا مع أبناء جنسه؟ وذلك لما هو عليه من العجز عن استكمال وجوده 
وحياته» فهو محتاج إلى المعونة في جميع حاجاته أبداً بطبعه. وتلك المعاونة لا بد فيها 
من اكفاوطية أولك :م المشاركة وها يعر ع 00 ول تاكيد عا قزل يعض الشكماء: 
إن الإنسان مدن بطبعه. 


5. الإنسان وحاجته لعوالم ثلاثة: 


إن الإنسان في نظر ابن حلدون يعيش في عوالم ثلاثة. أوهها: عالم الحسء, "ونعتبره 
مدارك الحس الذي شاركنا فيه الحيوانات بالإدراك» ثم نعتبره بالفكر الذي اختص به 
البشرء فنعلم منه وجود النفس الإنسانية علماً ضرورياً ما بين جنبينا من مدارك العلمية 
الى هي فوق مدارك انبرق فتاه غالا اجر ؤوق غال لمش !لم دل علق الم 
ثالث فوقنا بما بحد فينا من آثاره الي تُلقى في أفئدتنا: كالإرادات» والوجهات» نحو 
الحركات الفعلية» فنعلم أن هناك فاعلاً ييعثنا عليها من عالم فوق عاللمناء وهو عالم 
الأرواح والملائكة. "7" 


ثانياً: حقيقة المعلّم والمتعلّم: 
ينظر ابن حلدون إلى المعلم أنه ضرورة من الضرورات الأساسية للعملية التربوية؛ 


فبدونه لا تتم عملية التعلم أبداً بالطريقة الصحيحة. ويؤكد هنا على أهمية وجود المعلم 


.5 ٠ المرجع السابق» صه‎ 01١ 
المرجع السابق» ص5 0ه -/ا.ه.‎ 07١ 


٠‏ /اإسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه»‏ شتاء .57/7 ١ه//1٠ام‏ علي جبران 


حقيقة؛ ليشرف بنفسنه على إيصال المعلومة إلى طالبهاء بقوله: "إلا أن حصول الملّكات 
غن المباشرة والتلفين أشدٌ استحكاماء وأقوئ رسوخاً. "29 فملكة التعلم لا حكن أن 
ترسخ بغير وحود فعّال للمعلم أمام تلميذه. وفي مقام آحر يؤكد أن الطالب لا تصح 
لديه المعارف والعلوم إلا بتلقي العلم عن المشيخة؛ الى هي .مقام المعلمين "ويصحح 
معارفه وبميزها عن سواها مع تقوية ملكته بالمباشرة والتلقين وكثرتهما من المشيخة عند 
تعددهم وتنوعهه. "050 

؟. نوعية المعلّم و تنوّع المعلمين: 

ابن خخلدون لا يتحدث هنا عن أي نوع من أنواع المعلمين» إفما يتحدث عن 
الماهر والمتقن منهم, والقادر على صنع ملكة العلم في طلبته. يقول في ذلك: "وعلى 
قر جودة التعليم وملكة الك يكون حذق المتعلم في الصناعة» الحو ل ك0 
ويؤكد كذلك على ضرورة تنوع المعلمين» وتنوع مناهجهم وطرق تدريسهم؛ وأثر 
ذلك في تطور تفكير الطلبة» ومدى رسوخ ملكة التعلم لديهم: "فعلى قدر كثرة 
الشيوخ يكون حصول الملكات ورسوحها... فلقاء أهل العلوم» وتعدد المشايخ» يفيده 
تميبز الاصطلاحات» هما يراه من احتلاف طرقهم فيهاء فيجرد العلم عنها ويعلم أنفها 
أنحاء تعليم» وطرق توصيلء؛ وتنهض قواه إلى الرسوخ والاستحكام في الملكات."9 "© 


ا المتعلّم ولزوم طلب العلم: 

تحت عنوان "في أن الصنائع إنما تستجاد وتكثر إذا كثر طالبها" يشير ابن حلدون 
إلى أن طالب الصناعة في العموم» والعلم والمعارف في الخصوص.ء لا بد له من أن 
يتصف ببذل الحهد الكبير في طلبهاء وتقديم أقصى طاقة يقدر عليها للوصول إلى 
الحدف المرجوً. والسبب في ذلك ظاهرٌ كما يقول: "وهو أن الإنسان لا يسمح بعمله 
)١(‏ المرجع السابق» ص8/١51.‏ 
)١5(‏ المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
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أن يقع بحاناً؛ لأنه كسبه ومنه معاشه؛ إذ لا فائدة له في جميع عمره في شيء مما سواه 
فلا يصرفه إلا فيما له قيمة في مصره ليعود عليه بالنفع. وإن كانت الصناعة مطلوبة 
وتوجه إليها التفاق» كانت- حيئئذ- الصناعة ,مثابة السلعة الى تنفق سوقها وتجحلب 
للبيع» فيجتهد الناس في المدينة لتعلّم تلك الصناعة؛ ليكون منها معاشهم. وإذا لم تكن 
الصناعة مطلوبة لم تنفق سوقهاء ولا يوجه قصد إلى تعلمهاء فاقّصّت بِالتَّرْك 
57 لع 0 


ثالغاً: العلم والتعلم: 
١‏ العلم شرف: 


يتفق ابن خلدون مع الإمام أبي حامد الغزالي» في أن العلم صناعة شريفة راقية» لا 
كباقي الصناعات الى بمتهنها الإنسان. ويمثل على ذلك بحديئه حول الخط والكتابة 
عندما يصفهما بأهما من عداد الصنائع الإنسانية. وهي رسوم وأشكال حرفية تدل 
على الكلمات المسموعة الدالة على ما في النفس. فهي ثاني رتبة عن الدلالة اللغوية» 
وهي صناعة شريفة؛ إذ الكتابة من خواص الإنسان الى ييز يما عن الحيوان. ويفصل 
في ذلك بتأكيده أنها تطلع على ما في الضمائرء وتتأدى بها الأغراض إلى البلد البعيدء 
فتقضى الحاحات» وقد دفعت مؤونة المباشرة لماء ويطلع يما على العلوم والمعارف 
وصحف الأولين» وما كتبوه ف علومهم وأخبارهم؛ فهي شريفة بجميع هذه الوحوه 
والمنافع. وخروجها في الإنسان من القوة إلى الفعل إِنما يكون بالتعليم. وعلى قدر 
الاحتماع؛ والعمران» والتناغي في الكمالات» والطلب لذلك» تكون جودة الخط ف 
المدينة؛ إذ هو من جملة الصنائع 0" 


فلم المرحع السابق» ص 5735 . 
08١‏ المرجع السابق» ص 5 4 . 
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العبر عه اي كلدود الع عي ياو اضرا لك هذا ولبلا بك اليتون 
جهداً مستمرأً كي تتحقق غاياته الكبرى. "وعلم البشر هو حصول صورة المعلوم في 
ذواتهم بعد أن لا تكون حاصلة؛ فهو كله مكتسب."" إن العلم يمذه الصورة يمكنه 
أن يزيد من القوة العقلية للانسان» وهو هدف أساسي من أهدافه العلياء يقول: "إن 
النفس الناطقة للإنسان, إِنما توحد فيه بالقوة. وأن حروجها من القوة إلى الفعل نما هو 
بتجدد العلوم والادراكات عن المحسوسات أولآء ثم ما يكتسب بعدها بالقوة النظرية 
إل أذ قير تركو كا «القعل بوفلا عضا الكود انا روكاية و يسك .سمه 
وحودها. فوحب لذلك أن يكون كل نوع من العلم والاز: يفيفا تناد يندا . 
والصنائع أبداً يحصل عنها وعن ملكتها قانون علميّ مستفاد من تلك الملكة. فلهذا 
كانت الحنكة في التجربة تفيد عقلاء والملكات الصناعية تفيد عقلاء والحضارة الكاملة 
1 


”". العلم وتقوية العقل: 

وف مقام آخرء وحول أثر العلوم في قوة العقل؛ يأخذ الكتابة مثالاً من بين 
الصنائع الأكثر إفادة؛ لأنما تشتمل على العلوم والأنظار بخلاف الصنائع الأخحرى. 
"وبيانه أن في الكتابة انتقالاً من الحروف الخطية إلى الكلمات اللفظية في الخيال» ومن 
الكلمات اللفظية في الخيال إلى المعان ال في النفسء فهو ينتقل أبداً من دليل إلى دليل» 
ما دام ملتبساً بالكتابة. وتتعود النفس ذلك دائماً» فيحصل لا ملكة الانتقال من الأدلة 
إلى المدلولات» وهو معي النظر العقلي الذي يكتسب به العلوم انجهولة:؛ فتككسب 
بذلك ملكة من التعقل تكون زيادة عقل» ويحصل به مزيد فطنة وكيّس في الأمور؛ لما 


تعوّدوه من ذلك الانتقال "210 


.5 ١7ص المرجع السابق»‎ )١9( 
.4 المرجع السابق» ص55‎ )9١( 
. 4 المرجع السابق» ص/57‎ )5١( 


معالم الفكر التربوي عند ابن خلدون بحوث ودراسات "لا 


وف السياق نفسه. يبيّن ابن حلدون أثر العلم في تقوية الذكاء عند الإنسانء» 
فيقول: "وحسن الملكات في التعليم والصنائع وسائر الأحوال العادية تزيد الإنسان 
ذكاء ف عقله؛ وإضاءة في فكره: بكثرة الملكات الحاصلة للنفسء ... وأن النفس إنما 
تنشأ بالإدراكات وما يرحع إليها من الملكات؛ فيزدادون بذلك كيسا؛ لما يرجع إلى 
الفس :هن لانن الخ 007 


4. العلم والحضارة: 

وفي موضوع من أكثر الموضوعات أهمية» يربط ابن خلدون بين العلم والحضارة 
برابط متين» عندما يؤكد أن العلم إنما يزهو ويزدهر كلما كانت حضارة ذلك البلد 
مزدهرة» فالعلم والمعرفة وشْبّى الصنائع مرتبطة بقوة الحضارة وتجذرها في الجتمع. 
وعلى قدر عمران البلد تكون حودة الصنائع للتأنق فيها يومئذ» واستجادة ما يطلب 
منها بحيث تنوفر دواعي الترف والثروة. وأما العمران البدوي» أو القليل» فلا يحتاج 
من الصنائع إلا البسيط» لا سيما المستعمل في الضروريات» من: بجار» أو حداد. أو 
خحياط» أو حائكء أو جزار.”'' ويْفصّل في ذلك أكثر فيقول: "وإذا زر بحر العمران 
وطلبت فيه الكمالات» كان من جملتها التأنق في الصنائع واستجادقاء فكملت بجميع 
متمماقاء وتزايدت صنائع أخرى معها مما تدعو إليه عوائد الترف وأحواله» وقد تنتهي 
هذه الأصناف إذا استبحر العمران إلى أن يوجد فيها كثير من الكمالات» ويتأنق فيها 
ف الغاية» وتكون من وجوه المعاش في المصر لمنتحلها. بل تكون فائدتما من أعظم فوائد 
الأعمال؛ لما يدعو إليه الترف في المدينة "9) 

بل إن رسوخ الصنائع في الأمصار إنما هو برسوخ الحضارة وطول أمدها. 
والسبب في ذلك ظاهرء كما يقول» وهو أن هذه كلها عوائد للعمران. والعوائد إِعا 
ترسخ بكثرة التكرار وطول الأمد. فتستحكم صبغة ذلك وترسخ في الأحيال. وإذا 
؟١5)‏ المرجع السابق» ص477 . 
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استحكمت الصبغة عسر نزعها. ولمذا فإنّا ند في الأمصار الي كانت استبحرت في 
الحضارة» لما تراجع عمرانها وتناقصء بقيت فيها آثار من هذه الصنائع ليست في غيرها 
من الأمصار المستحدثة العمران» ولو بلغت مبالغها في الوفور والكثرة» وما ذاك إلا 
أن احوال تلك القدعة:العمراث سستفتحكنة راسعة بلول الأجقات » واتداول الأحوال 
وتكررهاء وهذه لم تبلغ بعد.”') 

وحول موضوع العلوم تحديداًء فإن الرجل يؤكد أنها إنما تكثر حيث يكثر العمران 
وتعظم الحضارة. "إن تعليم العلم من جملة الصنائع؛ وأن الصنائع إنما تكثر في الأمصار. 
وعلى نسبة عمراها في الكثرة والقلة والحضارة والترف» تكون نسبة الصنائع في الحودة 
والكثرة؛ لأنه أمر زائد على المعاش. فم فضلت أعمال أهل العمران عن معاشهمء 
انصرفت إلى ما وراء المعاش من التصرف في خاصية الإنسانء» وهي العلوم 
والصنائع. "7" ويضرب لذلك مثالاً حول أسواق العلم بالمغرب عندما كسدت؛ 
لتناقص العمران» وانقطاع سند العلم والتعليم. 9" 


ه. العلم والعمل: 

إن العلم عند ابن خلدون مرتبط ارتباطاً نا بالعمل والحياة التطبيقية» "والعلم 
الحاصل عن الاتصاف ضرورة» هو أوثق مبئى من العلم الحاصل قبل الاتصاف. وليس 
الاتصاف بحاصل عن جرد العلم» حي يقع العمل ويتكرر مراراً غير منحصرة» فترسخ 
الملكة» ويحصل الاتصاف والتحقيق» ويجيء العلم الثاني النافع في الآخحرة. فإن العلم 
الأول المحرد عن الاتصاف قليل الجدوى والنفع؛ وهذا علم أكثر التُظَّاره والمطلوب إنها 
هو العلم ال حالي الناشئ عن العادة. "(4") 
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5. الغاية من العلم: 

أما الغاية العظمى من العلم عند ابن خلدون» فتتمثل في تعميق التوحيد والإهان 
بالله سبحانه وتعالى؛ إذ إن المطلوب في التكاليف كلها حصول ملكة راسخة في 
النفس» ينشأ عنها علمٌ اضطراري للنفس هو التوحيدء وهو العقيدة الإمانية» وهو الذي 
تحصل به السعادة» وأن ذلك سواء في التكاليف القلبية والبدنية. ويُفصّل في الإبمان بعد 
ذلك أنه أصل التكاليف كلها وينبوعهاء وأنه ذو مراتب: أولها التصديق القلبيّ الموافق 
للّسان؛ وأعلاها حصول كيفية من ذلك الاعتقاد القليّ» وما يتبعه من العمل؛ مستولية 
على القلب» فيستتبع الحوار .50" 


/ا. ضرورة التخصص في العلم: 

يؤكد ابن خلدون على قضية هامة تتعلق بضرورة التخصص في في العلمء وعدم 
الإبقاء على الحالة الحلامية عند تلقي العلم» بلى ينبغي أن يعرف طالب العلم أن له 
وعوية مغحة لذي أن يوفيليا صلها إلى مرامهاء ويحقق أهدافه من خلالها. فَتَحْتَ عنوان: 
وق أن من بعصا له اتلكه اق سعاعة مدر أن فيد عه برلكة ب سر و 
"ومثال ذلك الخياط إذا أحاد ملكة الخياطة وأحكمهاء ورسخت في نفسه. فلا يجيد 
من بعدها ملكة النجارة أو البناء إلا أن تكون الأولى لم تستحكم بعدء ولم ترسخ 
صبغتها. والسبب في ذلكء أن الملكات صفات للنفس وألوان» فلا تردحم دفعة» ومن 
كان عن الفظرة كات أشهل الول لكات والحماق اسععدادا للفوشاء قإذا قلرفيك 
النفس بالملكة الأخرى» وخرجت عن الفطرة ضعف فيها الاستعداد باللون الحاصل من 
هذه الملكة؛ فكان قبولها للملكة الأحرى أضعف. وهذا بِيّنُ يشهد له الوحود» حب إن 
ادرو العام لديو مضي نكر في قدو القاية. ومن حصل منهم على ملكة علم من 
العلوم» وأحادها في الغاية» فقل أن يجيد ملكة علم آخخر على نسبته» بل يكون مقصراً 
فيه إن طلبه» إلا في الأقل النادر من الأحوال. ومبئ سببه على الاستعداد» وتلوينه بلون 
الملكة الحاصلة في النفس."0) 


(19) المرجع السابق» ص4959-55/8. 
(20) المرجع السابق» ص 57-545١‏ 4. 
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تنه نان ادو السو هال ينض اللتاسهج لفزيلة لمارف الواكية ا علبي 
المتمثلة في أنْ لا يُْلَطَ على المتعلّم علمان معاء فإنه حيتكذ قل أن يظفر بواحد منهما. 
ويوضح ذلك بأن في هذا النهج تقسيم البال عانعن كل راتحا وما يتفي 
الآخرء فيستغلقان مع ويستصعبان؛ ويعود منهما بالخيبة. وإذا تفرغ الفكر لتعليم ما 
هو تشميله متمتر ا عليه ذرها كاد كلك العدر سععييله 10" ون شقام' غير وى آثناء 
حديثه عن المنظوم والمنثور من الشعر يذكر أنه لا تتفق الإحادة فيهما معاً إلا للأقل؛ 
والسبب في ذلك أنه ملكة في اللسان» فإذا يدك إل كه ملك لعفم قصرت بامحلٌ 


020 


عن تمام الملكة اللاحقة. 


رابعاً: العلوم: 

.١‏ العلوم ضرورية وشريفة: 

يقسم ابن خلدون العلوم بشكل عاءٌ إلى: ضروريّ وشريف. ويذكر أن الصنائع 
في النوع الإنساني كثيرة؛ لكثرة الأعمال المتداولة في العمران. فهي من الكثرة بحيث 
تشذ عن الحصرء ولفرراهدي لحل إلا أن ينها "ماهو سبرورق ل لمان شوك 
في الموضوع» فنخصها في الذكر ونترك ما سواها: فأما الضروري» فكالفلاحة» والبناءء 
والمخياطة» والنُجارة» والحياكة. وأما الشريفة بالموضوعء فكالتوليد» والكتابة» والوراقة؛ 
العا لوي 0 وأما سبب كون هذه شريفة فلأن كل هذه الصنائع الثلاث داع 
لمخالطة الملوك والأعاظم في خلواتهم وبجالس أنسهم؛ فلها بذلك شرف ليس 
0 


(1) المرجع السابق» ص١ .51١‏ 
(27) المرجع السابق» ص5 55. 
(7) المرجع السابق» ص45 4. 
(خترة المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
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؟. أصناف العلوم الواقعة في العمران: 

يقسم ابن خلدون العلوم من حيث وسيلة الحصول عليها إلى نوعين: طبيعي 
ونقليّ أو وضعي. فهو يقول: "إن العلوم الي يخوض فيها البشر ويتداولوفها في الأمصار 
تحصيلاً وتعليماً هي على صنفين: صنف طبيعي للإنسان يهتدي إليه بفكره؛ وصنف 
نقلي يأحذه عَمَّن وضعه. والأول هي العلوم الحكمية الفلسفية» وهي الى بمكن أن 
يقف عليها الإنسان بطبيعة فكره» ويهتدي ,مداركه البشرية إلى موضوعاتها ومسائلها 
وأنحاء براهينها ووجوه تعليمهاء حى يقفه نظره وبحنه على الصواب من الخطأ فيهاء 
من حيث هو إنسان ذو فكر. والثاني هي العلوم النقلية الوضعية» وهي كلها مستندة 
إلى الخبر عن الواضع الشرعي. ولا محال فيها للعقلء؛ إلا في إلحاق الفرو ع من مسائلها 
الل انام 


*. أصناف العلوم العقلية: 


للعلوم العقلية عند ابن خحلدون أصناف متعددة: "الأول: علم المنطق» وهو علم 
يعصم الذهن عن الخطأ في اقتناص المطالب المجهولة من الأمور الحاصلة المعلومة. 
وفائدته تمييز الخنطأ من الصواب فيما يلتمسه الناظر في الموحودات وعوارضها؛ ليقف 
على تحقيق الحق في الكائنات نفياً وثبوتاً منتهى فكره. ثم النظر بعد ذلك عندهمء إما 
في المحسوسات من الأجحسام العنصرية والمكوّنة عنهاء من: المعدن» والنبات» والحيوان» 
والأحسام الفلكية» والحركات الطبيعية» أو النفس اليّ تنبعث عنها الحركات» وغير 
ذلك. ويسمى هذا الفن بالعلم الطبيعي» وهو العلم الثاني منها. وإما أن يكون النظر في 
الأمور الي وراء الطبيعة من الروحانيات» ويسمونه العلم الإلمي» وهو العلم الثاالث 
منها. والعلم الرابع وهو النظر في المقادير»" ويشتمل على أربعة علوم» وتسمى التعاليم» 
وهي: علم الهندسة»؛ وعلم الحساب (الارتماطيقي)» وعلم الموسيقى» وعلم الهيئة 
(الفلك) 9" 


.1 المرحع السابق» ص75‎ ١ 
ره المرجع السابق» ص 5ه - .عه‎ 
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.١‏ التعليم صناعة من الصناعات: 


إن التعليم صناعة من الصناعات كما يذكر عنواناً بذلك "في أن تعليم العلم من 
جملة الصنائع."7© ويفهم من ذلك أن مهنة التعليم لا يمككن أن تكون من زاوية نظرية 
بحردة» وإِنما تقوم على التجريب والتدريب والخبرة العملية؛ إذ لا بمكن أن تتعلم 
الصناعة إلا بالممارسة والمران الطويل. وف نظره أن التعليم فنّ من الفنون المكتسبة 
بالجهد المتواصل والخبرة المستمرة. إن ابن خلدون لا يقتصر في التعليم على إيصال 
الفكرة فحسبء وإنما تحتاج المجلنة التريوية هيده إلاما وها وإتقانا. إن اللحذق في 
العلم -كما يقول- هو: "التفئن فيه والاستيلاء عليه» وإنما هو بجحصول ملكة في 
الإحاطة ,مبادئه وقواعده, والوقوف على مسائله» واستنباط فروعه من أصوله. وما لم 
تحصل هذه الملكة لم يكن الحذق في ذلك الفن المتناول حاصلاً. "20 


وللتعليم منهجية علمية موضوعية عند ابن حلدون. فعلى من يمارس عملية التعليم 
أن يوحد العطاء في موضوع محدّد. أو في حقل من حقول العلم واحد» ولا ينتقل إلى 
غيره قبل إتقانه وإتمام المقرر فيه» يقول حول ذلك: "ولا يخلط مسائل الكتاب بغيرها 
حي يعيّهُ من أوله إلى آخره» ويّحَصّل أغراضه؛ ويستولي منه على ملكة يما ينفذ ف 
و0 رودداة بعري لك أن المتعلّم إذا حصّل ملكة ما في علم من العلوم اسقغذ 
بحا لقبول ما بقي» وحصل له نشاط في طلب المزيد والنهوض إلى ما فوق حت يستولي 
على غايات العلم» وإذا خلط عليه الأمر عجز عن الفهم؛ وأدركه الكلال» وانطمس 
1 20 
فكره» ويئس من التحصيل» وهجر العلم والتعليم. 
(70) المرجع السابق» ص 555 . 
(58) المرجع السابق» ص455. 


(59) المرجع السابق» ص١ .5١‏ 
00) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
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هذا مع تأكيده على عدم الإسهاب والإطالة غير الضرورية في علم من العلوم؛ أو 
إيحاد فجوات زمنية قد تساعد على عدم ترابط جزئيات العلم لدى الطالب. وبذلك 
يؤكد أنه ينبغي أن لا يطول المعلم على المتعلم في الفن الواحد والكتاب الواحد بتقطيع 
احالس وتفريق ما بينها؛ لأنه ذريعة إلى النسيان» وانقطاع مسائل الفن بعضها من 
بعض» فيعسر حصول الملكة بتفريقهاء ... لأن الملكات إنما تتححصل بتتابع الفعل 
وتكراره» وإذا تنوسي الفعل تنوسيت الملكة الناشئة عنه:(1*) 

”. التطبيقات التربوية والممارسات التعليمية: 

وهنا سيتم التطرق إلى مسألتين أساسيتين: الأولى أهم الوسائل التعليمية 
المستخدمة» الى يرى ابن حلدون أنها ناححة في ممارسة العملية التربوية, ثم أهم 
أساليب التدريس الى أكد عليها في سياق نظريته التربوية لتحقيق أهداف العملية 
التعليمية بنجاح. 

إن أبجع الطرق والوسائل التعليمية عند ابن حلدون» هي ما كانت من لقاء العلماء 
والمشايخ والأدباء وسائر المعلمين مباشرة تماماء كما تلقى العلوم هو نفسه في بلاد 
الغرن» وذالك لآق سول اللكاف عم الناخرة :و التلفين أقة اتكيكاناء, اقصوق 
وح كا اول اذللك ولةتإن الطالب: "يصحّح معارفه؛ ويميزها عن سواهاء مع 
تقوية ملكته بالمباشرة والتلقين وكثرقما من المشيخة عند تعددهم وتنوعهم.'”' © فهو 
لا يقنصر على عدد محدد من العلماء والمشايخ والمعلمين» إنما يشير إلى ضرورة تنوع 
المعلمين بتنوع معارفهم, وتنوع أساليبهم ومناهجهم في التدريس» فتتنوع الخبرات 
المستفادة منهم» وتتوسع آفاق طلبة العلم باختلاف ما يتلقون. 

والرحلة ضرورية عند ابن خلدون بوصفها وسيلة من وسائل كسب العلم؛ إذ 
تدل على الحمة» والإرادة القوية» والعزيمة المتينة» والجدة في طلب العلم. والسبب في 
(51) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 


(؟5) المرجع السابق» ص531/8. 
(59) المرجع السابق» ص86/١51.‏ 
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ذلك -كما يقول:. إن البشر يأحذون معارفهم وأخلاقهم وما ينتحلونه من المذاهب 
والفضائل تارة علماً وتعليماً وإلقاء» وتارة محاكاة وتلقيناً بلمباشرة. إلا أن حصول 
الملكات عن المباشرة والتلقين عن طريق الرحلة ولقاء العلماء يكون أشد استيحكاما ف 
العقل» وأقوى رسوخاً في الذهن.9 © والرحلة لا بد منها في طلب العلم؛ وذلك 
لاكتساب الفوائد والكمال بلقاء المشايخ ومباشرة الرجال **) 


إن من أهم أساليب التدريس عند ابن خلدونء التلقين المباشر بين المعلم والمتعلّم؛ 
لما في التلقى من استفادة سريعة للمسألة» ولما فيها من سهولة في إيصال المعلومة. أما 
طريقة ذلك فيرى أن تلقين العلوم للمتعلمين إنما يكون مفيداً إذا كان على التدريجء 
شيئا فشيئا وقليلا قليلاء يُلقى عليه أولا مسائل من كل باب من الفن هي أصول ذلك 
الباق :97 لكن أبن عدون لم يقصد أبداً التلقين غير الواعي؛ بل المبيّ على الشرح 
والتوضيح؛ لذلك بحده يؤكد أن على المعلم أن يقرب للمتعلم في شرح المسائل المتقدمة 
الذكر على سبيل الإجمال» بل ويراعى في ذلك قوة عقله» واستعداده لقبول ما يورد 
عليه» حي ين ينتهي إلى آخر الفن» وعند ذلك يحصل له ملكة في ذلك العلم 9*) 


بل يؤكد مرة أخحرى على ضرورة أن لا يُترّك الطالب دون توضيح وشرح إلى 
مستوى عالء» يؤهله للوصول إلى مرتبة الحصول على ملكة العلم في ذاك الفن. وهنا 
يرى ابن حلدون أن على المعلم أن يرجع بالطالب إلى الفن ثانية» فيرفعه ف التلقين عن 
تلك الرتبة إلى أعلى منهاء "ويستوفي الشرح والبيان» ويخرج عن الإجمال» ويذكر له ما 
هنالك من الخلاف ووجهه. إلى أن ينتهي إلى آخر الفن» فتحود ملكته. ثم يرجع به 
وقد شداء فلا يترك عويصاً ولا مبهماً ولا منغلقاً إلا وضّحَه وفتح له مقفله» فيخلص 
من الفن وقد استولى على ملكته. هذا وجه التعليم المفيد» وهو كما رأيت إنما يحصل 
في ثلاثة تكرارات "(4) 
(55) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
(55) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
(55) المرجع السابق» ص .5١١‏ 


(57) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
)25 المرحع السابق» الصفحة نفسها. 
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لكن ابن خلدون لم يقتصر على هذا الأسلوب من أساليب التدريس» بل ركز 
على أهمية ا محاورة والمناظرة والمفاوضة» وعدم الاقتصار على عملية التلقين في الشرح» 
يقول في هذا المقام: "وأيسر طرق هذه الملكة فتق اللسان با محاورة والمناظرة في المسائل 
العلمية» فهو الذي يقرب شأفاء ويحصل مرامهاء فتجد طالب العلم منهم بعد ذهاب 
الكثير من أعمارهم في ملازمة المخالس العلمية سكوتاً لا ينطقونء ولا يفاوضونء 
وعنايتهم بالحفظ أكثر من الحاجة "(43) 

واوا لدل اسن ان التفطةه قات نين اليه ارمق تفط و المنوق العرياة 
اناق يذلاك امن شي لعفا + واضنه اللبنيان زا كللك عرمظ ساك كال ولك 
علم الطالب؛ وبذلك فإنه "لا بد من كثرة الحفظء لمن يروم تعلم اللسان العربي» وعلى 
قدر حودة المحفوظ وطبقته في حنسه وكثرته من قلته» تكون جودة الملكة الحاصلة عنه 
للحافظ.”' © ويؤكد على ما تقدم أنه "بارتقاء ا محفوظ في طبقته من الكلام» ترتقفي 
الملكة الحاصلة؛ لأن الطبع إِنما ينسج على منوالهاء وتنمو قوة الملكة بتغذيتها. وذلك أن 
النفس» وإن كانت في جبلتها واحدة بالنوع» فهي تختلف في البشر بالقوة والضعف ف 
لهاك "7 

ويرى ابن حلدون ضرورة التدرج في إيصال العلم إلى مختلف الطلبة؛ لما لذلك من 
أثر كبير في ترسيخ المعارفء لا سيما تلك الي تحتاج إلى مهارة وفن وصناعة» يقول: 
"ولا يزال الفكر يخرج أصنافها ومركباتها من القوة إلى الفعل بالاستنباط شيئاً فشيئاً 
على التدريج حى تكمل. ولا يحصل ذلك دفعة» وإنما يحصل في أزمان وأحيالء؛ إذ 
روج الأشياءرشن القوة إلى الفعل ل( يكرت دفعة لا ينيم في«الأمور الصناعية؛ فلا بد 
ددا 0 وا مقام آخر يبين أن منهج التدرج يتوافق مع طبيعة فكر 
الإنسان المبينٌ على تقبّل الأشياء شيئاً فشيئاً حئ تكتمل الصورة جميعاً. إن فكر 


(59) المرجع السابق» ص47375 . 
260١‏ المرجع السابق» ص1 160. 
6١1١‏ المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
0١١‏ المرجع السابق» ص15535212. 
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اشنا و كوو" وتيت لكين امل مر الهائوع لوعن ها اعوط اله انان واعد ا عنشة 
آخر» ويتمرن على ذلك حى يصير إلحاق العوارض بتلك الحقيقة ملكة له» فيكون 
جد جلت عا يعر : للف اللقرف علي فضي 0 

وعلى الرغم ثما تقدم» فإِنْ ابن خلدون يرى أن تعلم بعض العلوم يكون أنجع إذا 
كان كلا في المقام الأول فجزءا؛ لما في ذلك من إتاحة فرصة انطباع الصورة الذهنية في 
العقل قبلأء ثم يتم بعد هذا التفصيل للأجزاء. ويأخذ مثالاً هنا كيفية تعليم الخط 
بالأندلس والمغربء في أنه لا يتم بتعليم كل حرف بانفراده؛ على قوانين يلقيها المعلم 
للمتعلم» "وإِنما يتعلم .محاكاة الخط من كتابة الكلمات جملة. ويكون ذلك من المتعلم 
ومطالعة المعلم له إلى أن يحصل له الإحادة» ويتمكن في بنائه الملكة؛ فيسمى 
مُجيداً. "59" وليس في ذلك تناقض» فكلا الأسلوبين يتناسبان مع نوعية محددة من 
مختلف العلوم بطبيعة مفرداتها ومحتواها. 


وفي سياق مشابه يرى أن التعليم ينبغي أن يكون فيه يسر ف الطرح» ويسر في 
اختيار الكمٌ العلميّ المطلوب» وذلك مرتبط أساسا بفكرة ضرورة التدرج عند تقدم 
العلم للطلبة» يقول في ذلك: "ولو اقتصر المعلمون بالمتعلمين على المسائل المذهبية فقط 
لكان الأمر دون ذلك بكثيرء وكان التعليم سهلاً ومأحذه قريباء ولكنه داء لا يرتفع؛ 
لاستقرار العوائد عليه» فصارت كالطبيعة الى لا يمكن نقلها أو تحويلها. "5 

وعند شرح مختلف المسائل للمتعلم يرى ابن خلدون ضرورة مراعاة طاقة المتعلم» 
وطبيعة استعداداته المحتلفة؛ كي يقع العلم على من يطلبه بالقدر الذي يحتمله؛ لذلك 
نراه يؤكد أنه ينبغى أن: "يراعى في ذلك قوة عقله واستعداده لقبول ما يورد عليه 
حي ينتهي إلى آخر الفن» وعند ذلك يحصل له ملكة في ذلك العلم."” بل نمحده 


(5) المرجع السابق» ص45 نوانظر أيضا صن 1ك 
(55) المرجع السابق» ص4 55 . 
(55) المرجع السابق» ص8 50. 
(55) المرجع السابق» ص .5١١‏ 
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يؤكد على مفهوم طاقة الطالب بقوله: اولوق لعل أن يرن عله فى فعسم 
كتابه الذي أكبٌ على التعلم منه بحسب طاقته حي يعيّه من أوّله إلى آخخره. "0" 

ولا يمكن أن يكون التعليم نظرياً فحسب ما دام المقصد منه هو العمل والتطبيق في 
الحياة؛ لتحقيق أهداف الإنسان المختلفة» ومن أهمها: مسألة العمران البشري. وبا أن 
العلم صناعة من جملة الصناعات -كما أكد ذلك من قبل- فإن الصناعة بجاجة إلى 
تطبيق وتحربة حى ترسخ لدى طالبهاء يقول حول ذلك: "اعلم أن الصناعة هي ملكة 
في أمر عملي فكري» ويكوله عدا هو جسناي محسوس. والأحوال الجسمانية 
ا محسوسة» نقلها بالمباشرة أوعب لما وأكمل؛ لأن المباشرة في الأحوال الجسمانية 
المحسوسة أتم فائدة» والملكة صفة راسخة تحصل عن استعمال ذلك الفعل وتكرره مرة 
بعد أخرى» حي ترسخ صورته» وعلى نسبة الأصل تكون الملكة.”" وتأكيداً على 
ذلك يؤمن ابن خحلدون أن نقل المعاينة أوعب وأتم من نقل الخبر والعلم. فالملكة 
الحاصلة عنه أكمل وأرسخ من الملكة الحاصلة على الخبر.7 © وف مقام آخر يصرح بأن 
التجربة تُنَمّي من العقل الذي يستقبل العلم؛ ومن ثم يُرَسّخ المعرفة بشكل أدقّ» فهو 
يقول: "والصنائع أبداً يحصل عنها وعن ملكتها قانون علميّ مستفاد من تلك الملكة؛ 
فلهذا كانت الحنكة في التجربة تفيد عقلاء والملكات الصناعية تفيد عقلاء والحضارة 
الكائلة فين نق تت 


ويحمل ابن خلدون بأسلوب واضح غير مسبوق» وبلغة شديدة على كل معلم 
يستخدم الشدة على المتعلمين أسلوباً في المعاملة» ورا يعتقد أنه أمسلوب ناحح في 
التعليم أو تعديل السلوكء بل ويرى أن إرهاف الحدّ في التعليم مُضَّر بالمتعلم» سيما في 
أصاغر الولد؛ لأنه من سوء الملكة كما يعتقد.”''2 ويوضح ذلك الأثر السلبي في عقلية 
المتعلم ونفسيته مستقبلاء بل وفي شخصيته كلهاء فهو يقول: "من كان مرباه بالعسف 
١/7اه)‏ المرجع السابق» ص١١5.‏ 
)8ه المرجع السابق» ص153212. 
25992 ا مرجع السابق» الصفحة نفسها. 


© ا مرجع السابق» ص" 5؛. 
61١‏ المرجع السابق» ص72١11‏ 
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والقوو ف اسفن أ المماليك أو الخدم» سطا به القهر وضيق على النفس في 
انبساطهاء وذهب بنشاطهاء ودعاه إلى الكسل» وحمل على الكذب والخبث» وهو 
لاهن وكر فاق طسورة جونا من البمناظ الأيدي بالقهر عليشة و وعلية اللكسر 
والشدفة لزنلفه وعنايك له عدة غادة' وشاها 701© وروت أبن عخلدوة أن مل كنذا 
الأسلوب يعيق الإنسان عن فهم ذاته وكيانه وحقيقة إنسانيته المطلوبة لتحقيق غاية 
وجوده في الحياة» المتمثلة في تحقيق العمران البشري. وفي ضوء ذلك» يؤمن ابن 
حلدون أن هذا المنهج يساعد المتعلم على إفساد معان الإنسانية الي له من حيث 
الاحتماع والتمدن» وهي الحمية والمدافعة عن نفسه أو متزله. وصار عيالاً على غيره 
في ذلك؛ بل وكسلت النفس عن اكتساب الفضائل والخلق الجميل» فانقبضت عن 
غاياقها ومدئ إنسانيتهاء فارتكس وعاد في أسفل السافلين 9 


سادساً: المنهاج: الأهداف. والمحتوىء واللغة المعتمدة: 


.١‏ مقاصد التأليف: 

يحدد ابن حلدون أن المناهج التعليمية لا بد لما من غايات واضحة لدى واضعيهاء 
ولدى المنتفعين منها. وهو بذلك يرى أن الناس قد حصروا مقاصد التأليف للمناهج, 
الى ينبغي اعتمادهاء بل وإلغاء ما سواهاء في سبع غايات: 


أولها: استنباط العلم موضوعه؛ وتقسيم أبوابه وفصوله» وتتبّع مسائله» أو استنباط 
مسائل ومباحث تعرض للعال المحقق» ويحرص على إيصاله بغيره؛ لتعمٌ المنفعة به 
فيودع ذلك بالكتاب في المصحفء لعل المتأخحر يظهر على تلك الفائدة. 

وثانيها: أن يقف على كلام الأوّلين وتآليفهم» فيجدها مستغلقة على الأفهامء 
ويفتح الله له في فهمهاء فيحرص على إبانة ذلك لغيره ثمن عساه يستغلق عليه؛ لتصل 
الفائدة إلى مستحقها. 


(57) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
(51) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
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وثالئها: أن يعثر المتأحر على غلط أو خحطأ في كلام المتقدمين» ممن اشتهر فضلهء 
وبَعد في الإفادة صيته» ويستوثق في ذلك بالبرهان الؤاضك الذق لآ مدعل للشنك في 
فيحرص على إيصال ذلك لمن بعده. 

ورابعها: أن يكون الفنّ الواحد قد نقصت منه مسائل أو فصولء بحسب انقسام 
موضوعه؛ فيقصد المطلع على ذلك أن يتمم ما نقص من تلك المسائل؛ ليكمل الفن 
بكمال مسائله وفصوله» ولا يبقى للنقص فيه مجال. 

وخامسها: أن تكون مسائل العلم قد وقعت غير مرتبة في أبوابها ولا منتظمة» 
فيقصد المطلع على ذلك أن يرتبها ويهذبماء ويجعل كل مسألة في بايها. 

وسادسها: أن تكون مسائل العلم مفرقة في أبوابها من علوم أخرىء فيتنبه بعض 
الفضلاء إلى موضوع ذلك الفن وجميع مسائله» فيفعل ذلك» ويظهر به فن ينظمه ف 
جملة العلوم الى ينتحلها البشر بأفكارهم. 

وسابعها: أن يكو الشتىءء من التآليق الى هي أمهاث للفنون مطلولاً منسهباء 
فيقصد بالتآليف تلخيص ذلك بالاختصارء والإيجاز» وحذف المتكرر إن وقع» مع 
الحذر من حذف الضروري؛ لكلا يُخل بمقصد المؤلف الأول 9" 


؟. كثرة التاليف في العلوم عائقة عن التحصيل: 

يؤمن ابن خلدون أن المناهج ليست غاية في حد ذاتاء بل هي وسيلة لتحقيق 
الغايات التعليمية المتمثلة بالفهم الدقيق لتفصيلات مختلف المعارف والعلوم» والعممل 
مقتضاها؛ لذلك لا يرى ضرورة للإكثار من المؤلفات في العلم الواحدء إلا إذا اقتضت 
تفصياه ذلك + بل يوكد أن ذلك مضيرة للمتعلم؛ إلا تسشتجلب لدامن طيعويات: في 
الفهم وربط المعاني والأفكار» يقول في ذلك: "إنه ثما أضر بالناس في تحصيل العلم 
والوقوف على غاياته» كثرة التآليف واختلاف الاصطلاحات في التعليم» وتعدد 
طرقهاء ثم مطالبة المتعلم والتلميذ باستحضار ذلك» وحينئذ يسلم له منصب التحصيل» 


(55) المرجع السابق» ص/503-5-37. 
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فيحتاج المتعلم إلى حفظها كلهاء أو أكثرهاء ومراعاة طرقها.”*'2 ويسوّغ ذلك أنه لا 
مكن أن يقق خمر المتعلم عنا كتنب فق صشاعة واحدة إذا تجرد لماء فيقع القصور- ولا 
بد- دون رتبة التحصيل.” 2 ويمكن أن فهم فكرة ابن خلدون هذه على أن اهتمامه 
الرئيس هو في الإلمام بالعلم الواحد بأقل القراءات؛ وذلك لاهتمامه الأكبر بالغاية من 
ذلك؛ وهي التمثل بها تم تعلمهء ثم ضرورة توظيفه لخدمة فكرته امحورية حول القيام 
مهمة العمران البشري» بوصفها غاية عظمى للحياة الإنسانية. 

“". كثرة الاختصارات الموضوعة في العلوم مخلة بالتعليم: 

يرفض ابن خلدون الاختصارات المؤدية إلى قصور فهم أو قلة علمء وذلك لا 
كن اكوم العاية طن لفل فهي إما أن تخلق خللاً في التطبيق وخرقاً في الإبجاز أو 
أنهاء على الأقل؛ ستنتج علماً ناقصاً يقذ إلى جهالة موذية# لذلك ده يفقد هرا 
بعض المتأخرين الذين أخذوا يختصرون الطرق والأنحاء في العلوم» يولعون كما كما 
يقول: "ويُدوّنون منها برنابجاً مختصراً في كل علم يشتمل على حصر مسائله وأدلقها 
باختصار في الألفاظ» وحشو قليل منها بالمعان الكمر يرو ولاك لقو شنا للف فيد 
بالبلاعة وضعيرا علق الي 00 


5. العلم والقرآن بوصفهما منهجين: 

يرى ابن خلدون أن أسّ المناهج الي ينبغي أن لا تفارق منهجا منها هو تعلم 
القرآن الكري؛ لما فيه من أساس لبناء التوحيدء الذي يعد الغاية العظمى للتعلم» كما 
تقدم ذكره. إن تعليم القرآن للولدان شعار من شعائر الدين» "أذ به أهل الملةء 
ودرجوا عليه في جميع أمصارهم؛ لما يسبق فيه إلى القلوب من رسوخ الإبمان وعقائده 
من آيات القرآن» وبعض متون الحديث."”* 2 بل يعتقد ابن خلدون أن تعلم القرآن هو 
(15) المرجع السابق» ص506. 
(55) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 


(507) المرجع السابق» ص509. 
(54) المرجع السابق» ص5 .5١‏ 
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أساس بناء ملكات العلم كلها؛ لذلك يرى أن القرآن "صار أصل التعليم الذي ينب 
عليه نا خم بدوو من اللكاع جوسيي: للق ان تعليم العلن أشن ووحماء وطحو 
صل خا نيعذة؛ لآن النناق الأول للقلويت >الاسان للملكات» ومن بحسي الأساتن 
وأساليبه يكون حال ما ينبن عليه "(5") 

ه. اللغة العربية قبل أي لغة: 

يرى ابن خلدون أهمية قصوى لتعلم اللغة العربية قبل أي لغة أخرى. ويرى أن 
العَجُمّة إذا سبقت إلى اللسان قصرت بصاحبها في تحصيل العلوم عن أهل اللسان 
العربي. والسر في ذلك كما يرى "أن مباحث العلوم كلّها إنما هي في المعاني الذهنية 
والخيالية» من بين العلوم الشرعية» الي هي أكثر مباحثها في الألفاظ وموادما من 
الأحكام المتلقاة من الكتاب والسنة ولغاتها المؤدية لماء وهي كلها في الخيالء وبين 
العلوم العقلية» وهي في الذهن. واللغات إنما هي ترجمان عما في الضمائر من تلك 
المعابي» يؤديها بعض إلى بعض بالمشافهة في المناظرة والتعليم» وممارسة البحث بالعلوم 
لتحصيل ملكتها بطول المران على ذلك. والألفاظ واللغات وسائط وحجحب بين 
الضمائر» وروابط وختام عن المعاني. ولا بد في اقتناص تلك المعاني من ألفاظها لمعرفة 
دلالاتها اللغوية عليها "0") 


سابعاً: النظام التعليمي: 
.١‏ التعليم الخاص والتعليم العام: 


يؤكد ابن حلدون هنا أن عملية التعلم والتعليم» والعملية التربوية بشكل عام؛ هي 
واحدة من مهمات الدولة الرئيسة؛ إذ لا يمكن للدولة أن تتقدم إلا بنظام تربوي قوي 
تشرف عليه بشكل مباشر» وتولي له أهمية واضحة» وهو ما يعرف بالتعليم العام أو 


(59) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 
07١‏ المرجع السابق» ص١575-557.‏ 
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الرسميّ. وربما لا يلغي ذلك دور المؤسسات الخاصة للتعليم» ولكنه يؤكد على الدور 
الرسمي فيه .مما هو واجب على الدولة القيام به على أكمل وحهء يقول: "إن الصنائع 
وإجادًا إنما تطلبها الدولة» فهي الي تنفق سوقهاء وتوجه الطلبات إليها. وما لم تطلبه 
الدولة» وإنما يطلبها غيرها من أهل المصرء فليس على نسبتها؛ لأن الدولة هي السوق 
الأعظمء وفيها نفاق كل شيء, والقليل والكثير فيها على نسبة واحدة» فما نفق فيها 
كان أكثرياً ضرورة. والسوقة وإن طلبوا الصناعة فليس طلبهم بعام ولا سوقهم 
بنافقة. 2١7‏ وبذلك فإنه بقدر اهتمام الدولة بالعلم والتعايم وجودته يكون ما تنبجحزه 
وتحققه في الأحيال القادمة. 


؟. مؤسسات التعليم: 

يذكر ابن حلدون نموذجاً من نماذج الموسسات التعليمية» وهي مؤسسات التأليف 
والدواوين» وكيف ينبغي أن تكون علاقتها بالدولة والحضارة» وهي ما يقابل المكتبات 
العامة في زماننا. ويرى أن الاهتمام .مثل هذه المؤسسات يكون بقدر اتساع الدولة 
وتم ع عر ابيز عايض المناية كدعا والتواريب العلميه والتمد فق اهيا 
وتحليدها وتصحيحها بالرواية والضبط. وكان سبب ذلك» كما يرى» "ما وقع 2 
ضخامة الدولة وتوابع الحضارة. وقد ذهب ذلك لهذا العهد بذهاب الدولة وتناقص 
العمران» بعد أن كان منه في الملة الإسلامية بحر زاحر في العراق والأندلس؛ إذ هو كله 
من توابع العمران» واتساع نطاق الدولة» ونفاق أسواق ذلك لديهما. فكثرت التآليف 
العلمية والدواوين» وحرص الناس على تناقلها في الآفاق والأعصارء فاشسحَت 
فلك وجاءت صناعة الورّاقين المعانين للانتساخ والتصحيح والتجليد سد 
الأمور الكتبية والدواوين؛ واختصت بالأمصار العظيمة العمران."0"؟2 وبذلك فإنه 
بذك ديا مؤسسات السجلات الي تعى بانتساخ العلوم» ومؤسسات الرسائل 


(71) المرجع السابق» ص١5‏ 4. 
(77) المرجع السابق» ص١٠45.‏ 


معالم الفكر التربوي عند ابن حلدون بحوث ودراسات 14/ 


السلطانية الي تعيئ بالمكاتبة والمراسلة» ومؤسسات التآليف الى قفتم بزيادة الكم 
المعرزق-3”319 للك كله نظن بقذر تطؤى:العئراق ف فلك الأمصارة, 


*. البيئة وأثرها في العلم والتعلّم والتعليم: 

كان أبن خلدوة دقفا عدن ربط بين تقدّم العلم والتعليم» وطبيعة بيئة البللد 
المتمثلة في مستوى عمراهمًا وتقدم حضارقا. وبذلك فهو يرى أنه كلما كانت البيفة 
حضارية» ومتقدمة في عمرانها أنّر ذلك إيجابياً في المستوى العلمي لذلك البلد؛ لذا "فإن 
الصنائع إنما تكثر في الأمصارء وعلى نسبة عمرافها في الكثرة والقلة والحضارة والترف 
تكون نسبة الصنائع في الحودة والكثرة؛ لأنه أمر زائد على المعاش."9") 

ويوضح هذه المسألة .عثال على ذلك» وهو حال بغداد وقرطبة والقيروان والبصرة 
والكوفة» "لما كثر عمرافها صدر الإسلام» واستوت فيها الحضارة» كيف زحرت فيها 
بحار العلم حي أربوا على المتقدمين وفاتوا المتأخرين. ولما تناقص عمرافهاء وافِذعَرٌ 
سكافاء انطوى ذلك البساط عليه جملة» وفقدَ العلم يما والتعليم» وانتقل إلى غيرها من 
أمصار الإسلام. "0*") 1 


خاتمة: 

من خلال هذا العرض تتضح أهم معالم الفكر التربوي عند ابن حلدون. فقد قدم 
تفصيلات كثيرة في مقدمته المشهورة» وتطرق إلى أهم القضايا المتعلقة بالعملية التربوية 
وعناصرها المختلفة: الطالب» والعلم والمنهاج» والوسائل؛ والأساليب التعليمية؛ 
والبيئة» والإدارة. وقد تحدث ابن خلدون عن هذه العوالم بدقة في الطرح» وكثير من 
التفصيل» مع ربط واضح مجريات الأحداث التاريخية في عصره وما سبقه. 


(7) المرجع السابق» ص477» وانظر أيضا ص/24727 41738: 51786. 
(75) المرجع السابق» ص577 . 
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وقد سبق ابن حلدون في بعض الأفكار التربوية» علماء في التربية كثيرون» من 
أمثال: محمد بن سحنون (ت 57١ه).‏ وأبي الحسن القابسي (ت ”4.7ه)., الإمام 
يوسف بن عبد البر (ت 577ه)» وأبي حامد الغزالي (ت ١5‏ 5ه)» وبرهان الإسلام 
الزرنوجي (ت 597ه)؛ وبدر الدين بن جماعة (ت 77/اه) وغيرهم. إلا أن ابن 
حلدون قد تميز عنهم .بمسألتين أساسيتين: 

الأولى: أن ابن خلدون قد طرح أفكاره التربوية بعمق واضح» وتفصيل كبير 
لكثير من حزئيات التربية والتعليم؛ ما يتيح للباحث فرصة ليضع أفكار الرحل في سياق 
فكر تربوي بَيّنَء ونظرية تربوية قابلة للدراسة والتحليل. 

الثانية: أنه وضع أفكاره في سياق فكر أكبر وأعم من المنظومة التربوية الكبرى في 
أي بلد من البلدان» وذلك عندما أراد لفكره التربوي أن يكون في إطار الفكر العمراني 
للبشرية والعالم» وبذلك استطاع أن يعالح قضايا التربية ضمن منحئ ثقاق حضاريّ 
اجتماعيّ مقارن» في حين عالج غيره التربية من مداحل مختلفة: فقهية كانت»ء أو 
صوفية؛ أو فلسفية» أو أصولية كلامية» أو غيرها. واستطاع كذلك أن يوظّف هذه 
الأفكار لخدمة رؤية حضارية اجتماعية» قائمة على ضرورة استمرار التطور والعمران 
التشري للبلد الذي يتشد رقا و عقيف لأهدافه الععلمين: 

0 0 
أفكاراً نظرية تربوية عميقة في الفكر والسلوك» وجزئياتها متراصة معاء بحميث تشتمل 
على ما يتعلق بالطالب» والمعلم اليد الخبير» والمنهج المتكامل الشامل» والوسيلة 
الواضحة الناححة؛ في ظل بيئة قادرة أن تتيح فرصة لتغيير السلوك نحو الأفضل. 
والفكر التربوي عند ابن خحلدون مرتبط ارتباطا وثيقا بنهضة الأمة وقوة عمراها. فكما 
أن التربية تسعى لارتقاء الأمة» ورفع شأفهاء وتقوية مقدراتهاء فالارتباط المعاكس وثيق 
أيضاًء بحيث بحد تقدم التربية في تلك الدول الي تشتهر بالعمران» كما يرى ذلك ابن 
خلدون. وإن بجاح النظام التربوي ف أي بلد قائم على الحدية في التعامر مع هذه 
القضية الكبرى» وقائم- أيضا- على قدر الجهود المبذولة في تحقيق أهداف التربية 
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الكبرى» في صنع الإنسان الصالح» وعلى قدر الإيمان بضرورة الاستمرار نحو تطوير 
العملية التعليمية لتتماشى مع المستجدات الضرورية» مع الحفاظ على الأصول 
والثوابت. إن حودة التعليم وجودة المعلم اللتين أكد عليهما ابن خلدون» وبرامج 
الإصلاح التربوي المستمرة» كفيلة بتطوير النظام التربوي نحو الأفضل. 

والإنسان عند ابن 2ض كان أم ون هو أداة الفعل الحضارية. 
الإنسان المفكر .ميزته» والإنسان الاجتماعي بطبعه» والإنسان المستخلف في الأرض 
بغايته» كل ذلك يوضّح معالم منهجيته في التعامل مع بحريات الحياة. فهو لا بد أن 
يكون صاحب فكر رصين يمكّنه من صنع الفعل النهضوي للأمة. وهو صاحب حركة 
وهمة وتحرك مستمر في المجتمع لإحداث التغيير. وهو صاحب هدف أسمى ورؤية بعيدة 
تهدف إلى تحقيق غايات الاستخلاف والوجود في الكون المتمثلة في صنع التغيير» وبناء 
الأمة. 

والعلم عند ابن حلدون شرف وكرامة, يحلب لصاحبه الرفعة والمكانة» والتربية 
والتعليم فنْ وصناعة. فهي فن متمثل في مجموعة من المهارات القابلة للاكتساب» 
ومهارات يترتب على كل معلم أو مُرَبّ أن يتقنها إن هو أراد أن يكون ناجحا أو 
متمي | و يق وعي سناعة ليث كرد اسه إل صؤود كيز حودي إل ار 
وإقاخ راق وا الاقراة والأبال القادمة: وعملية التعلم لا بد لها من معلّم ماهر خبيرء 
ولأنية المعلم من بذل جهد كبير في تلقي العلم عن طريق المشايخ والعلماء 5227 
وملاصقة بجلسات العلم؛ لما في ذلك من صقل لشخصيات الطلبة» وتعليمها حقيقة 
التعلم؛ إذ إن مَنْ لا يتقن التلمذة لا يمكن أن يتقن المشيخة والتعليم. هذا بالإضافة إلى 
ما للبيئة الإيجابية المعنوية والمادية من أثر كبير في تحقيق الأهداف التربوية» لا سيما ما 
يتعلق منها بالشقّ المعنوي. إن لعمران البلد ووضوح ففضته أثراً عميقاً في رفع معنويات 
الجيل» ومن ثم فهو مبعث حقيقيّ للتقدّم العلميّ بشى صوره؛ مما يزيد من التطور 
والنهوض. 
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هذه بعض اللمحات والأفكار التربوية الي أمكن الخروج بها من مقدمة ابن 
حلدون» لكن ذلك ليس هو فاية المطاف في الدراسة التربوية لأفكار ابن حعلدون» 
ورتما احتاج ذلك إلى فريق من الباحثين يتولون القيام بدراسة ممولية تستقصي 
"المقدمة" كاملة» بالإضافة إلى الأحزاء ذات العلاقة من "كتاب العبر". ويكون الهدف 
من ذلك الخروج بمنظومة ابن حلدون المتكاملة في التربية. 

وحري بجامعات العالم العريّ والإسلامي» ولا سيما كليات التربية والآداب» أن 
تُضمّن مناهجها وبرابحها شيئاً مناسباً عن الفكر التربوي عند ابن خلدون؛ لما يمكن أن 
يفيد في جهود النهوض والإصلاح الحضاري المنشودء ويقال مثل ذلك عن علماء 
آخرين في تاريخ أمتنا كانت لهم إسهامات رائدة في ميادين العلم والفكر الإصلاحي 
والتجديدي. 

واختيار الفكر التربوي عند ابن خلدون لا يقلل من إسهاماته وعطائه الفكري في 
الميادين الأخرى: في الاحتماع» والاقتصاد» والسياسة» إلخ. ومع ذلك تبقى للعملية 
التربوية مركزيتها في كل جوانب الإصلاح في واقع امجتمع والأمة. وتبقى لأفكار ابن 
حلدون أمميتها في التنبيه على عناصر العملية التربوية» ولا سيما في مجالات اختيار 
المعلم الكفؤء أو إعداده» أو صنع الإنسان الصالح المصلح, أو تأليف المناهج القديرة 
لتحقيق هذه الغايات الكبرى» أو استخدام الوسائل والأساليب الناجعة المعتمّدة من 
كبار علماء التربية الأوائل» أمثال: ابن خلدون, وابن سحنونء والزرنوحي» وغيرهم. 
وذلك دون تقليل من شأن علماء التربية المعاصرين» لا سيما القادرون على الجمع بين 
الأصالة و المعاصرة الضرورية والمنضبطة» أو قهيئة البيئة الإيجابية المناسبة- بشقيها: 
المعنوي والمادي- الي تضمن سير عملية التعليم والتعلّم على أكمل وجه. 


علم الكلام الخلدون 
محمد زاهد كامل جول* 


مقدمة: 
لا أحد يجادل اليوم أن اليجادرو يدان 5 برو كرفا وقريا: الم يحظ 


ما مفكرٌ إسلامي غيره» ونال قسطاً وافراً من العناية والكريم والتّبحيل» فا عسي 
الإنتاج المعرق الرّاخر الذي شكل حقلاً كثيفاً مكوناً غابة من الدراسات الخلدوقة! 


إلا أنه يمكن القول: إن مجمل الخطاب الذي تبلور حول هذا (العبقري اليّر) - 
حسب عبارة جاك بيرك-7© عمل على طمس وحجب ابن خلدون نفسه في كثير من 
الألعاقه نو هاة 1 :عبداك تأويايه وقرادات أبدي لوة: ارك فاق عميساية 
اشبونة وال علو الأوروة 2 لتزن :فاعسا نقحو ولف لاسا فز اقرز ال 
وإنحاز النّهضة العربيّة والإسلاميّة» وصولاً إلى الاستقلال والإبداع. فقد تحوّل ابن 
خلدون إلى رمز يُستخدم في الصّراع بين الشتّرق والغرب» فليس غريياً أن يكون قد 
اكتّشف من جانب الغرب في لحظة المغامرة الاستعماريّة في القرن التاسع عشر» ضمن 
آليّات العقل الأداتي الاستشراقيّ المرتبط بالهيمنة والسّيطرة» ثم العمل على إدماحه في 
نطاق التاريخْ الكون الغري» بوصفه أحد العبقريّات العقلائيّة والحدائيّة 9) 


* باحث تركي في قضايا التراث الإسلامي. 60112. 801603731100 _23010801 
00١‏ .13م:1978 ,2315 رؤوعاءع1و ع6-2[2 17 ,ماعتطاع 112 نال كناء11ع 1ن ب[ وانظر: 
- الشدادي» عبد السلام. ابن خلدون من منظور آخرء ترجمة: محمد الهلالي وبشرى الفكيكي» ط 2١‏ الدار الببيضاء: 
دار توبقال للنشر» ٠٠‏ 00 
(5) حول اكتشاف ابن خلدون من قبل الغرب والمستشرقين على وجه الخصوص, يمكن الرجوع إلى ما يلي: 
- الشدادي, عبد السلام. ابن خلدون من منظور آخر. مرجع سابق» ص50-9. 
- عنان؛ محمد عبد الله. ابن خلدون حياته وتراثه الفكري, القاهرة: مؤسسة مختار للنشر والتوزيع؛ ١199م‏ 
701-179 
- الزيادي» محمد فتح الله. الاستشراق أهدافه ووسائله: دراسة تطبيقية حول منهج الغربيين في دراسة ابن خلدون, 
بيروت: دار قتيبة» /995ام. 
- العظمة» عزيز. ابن خلدون وتاريخيته» ترجمة عبد الكريم ناصيف» ط؟, بيروت: دار الطليعة» /1941م» ص .١7‏ 
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وف مطلع القرن العشرين» نمت واتسعت محاولات بلورة حطاب عري إسلامي 
يعمل على استعادة ابن خلدون» ووضعه في سياق المحال الحضاري الذي انبثق منه»ء 
وشيدات" اللازاجاك :كلدو نه تقاف كيرا 'مئة يات القون المتصيرةة توصقة أحد 
القمم الإسلاميّة السامية؛ ال تم توظيفها على أَنْها أخد العناصر المكونة لنسق 
الأيديولوجيّة القوميّة العربيّة. 

إن تكاثر الخطاب الغربيّ حول ابن خلدون يأنِ في سياق الإنتاج الإيديولوحي 
الذي طوّره الغرب تحاه الإسلام والثقافات الأخرى, في سياق المقاربة الثقافيّة من موقع 
اسه ررلليطر ا وو تساك لمر كر هالقر ملل لطر على ارا العاف و 
ملقةة تر ىق أذاقها زهو للنّهضة والتّقدم» وترى في الآخر الإسلامي وك لاستسلاط 
واطجودة إذ يعد ابن مخلدوة الأسضناء الذي يو كن القاعدة: 


وخر اندي كدري لتراث ابن خلدون اليوم» تكون في إعادة الرّحل إلى زمانه 
وثقافته» وقراءته وفق منهج موي تكاملي داحل السّياق التَّداولي العريّ الإسلامي 
كد عن العرمه والتُفُظيم الذي طبع معظم الدّراسات الخلدونيّة. وسوف نتناول في 
هذا البحث أحد الحوانب الأساسية في تكوين ابن خلدون الفكري» ومحاولة النَتعرف 

فقد تعددّت الآراء حول أصالة الإنتاج المتعلق بعلم الكلام الذي أبدعه ابن 
خلدون وحدتهء فقد رأى فيه بعض المعاصرين متكلماً أصيلاً وفي مقدمتهم لويس 
جارديه وجورج قنواتقي»”" وصنّفه عددٌ كبيرٌ من الباحثين ضمن متكلمي الأشاعرة» 
عا ل ال ال ل 1 
الأصولء وينتحل في الأشعريّة طريقة المتأحرين"» أما أبو العلا العفيفي» فقد ذهب إلى 
أن ابن خلدون يتوافر على نظرات فاحصة في محال علم الكلام ويشبّهه بالإمام 
() جارديه» لويس. وقنواق» جورج. فلسفة الفكر الديني بين الإسلام والمسيحية نقله إلى العربية الشيخ الدكتور صبحي 

الصالح؛ والأب الدكتور فريد جبر» ط؟, بيروت: دار العلم للملايين» 21514 ج21 ص8؟1. 


(؟) ميلاد» محجوب. مكانة ابن حلدون في تاريخ الفكر الإسلامي» ضمن كتاب «ابن خلدون والفكر العربي المعاصر»», 
ط 1 الدار العربية للكتاب» ١9/5‏ ص5 75. 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات 45 


الغزالي»”2 وأيّد هذه المقولة عمر فروخ الذي قال: "إن ابن خلدون أشعري المذهب» 
ومخالفٌ للمعتزلة في آرائهم. "0 

ورأى عبد الله عنان أن اهتمام ابن خلدون بعلم الكلام كان مبكراً؛ إذ إن أوّل 
مصئّف قام بتأليفه كان عن أحد الكتب الكلاميّة للفخر الرازي» وهو «مُحصّل أفكار 
المتقدمين والمتأحرين» فقام ابن حلدون بتلخيصه في ولا ال 


إلا أن هناك مجموعة من العلماء والمفكرين» أنكروا أن يكونابن خحلدون 
متخصصاً في علم الكلام -على الرغم من معرفته به- ومنهم جورج لابيكا.(» 

إن المطالعة الدّقيقة حمل الآراء الي قدّمها ابن خلدون في علم الكلام -سواء 
أكان ذلك في «المقدمة)», أم «لباب ال أم «شفاء السائل وتهذيب 
المسائل»- تدل على معرفة ابن خلدون بمذا العلم؛ إلا أن هذه المعرفة لا تتجاوز ما 
أنتتجه الأشاعرة في المشرق العربي» لا سيما ما وصل إلى المغرب من هذ الإتاج 
الكلامي» فالعوامل الي أدّت إلى نضح علم الكلام في المشرق لم تتوافر في المغرب؛ إذ 
لم تشهد تحديّات فكريّة تُناهض العقيدة الدييّة كتلك الى تمثلت في الدّيانتين المسيّحية 
واليهوديّة» والمذاهب المانويّة والثنويّة الفارسيّة والبرهعمية الهندية والفلسفة اليونانية 
وغبرهاء ال كانت سبباً أساسيّاً في نشأة علم الكلام الإسلامي وتطوره وازدهاره» عن 
طريق المعتزلة في أوائل القرن الثاني الهمجريء ثم انساعه على يد الأشاعرة والماتريدية 
وغيرها من الفرق. 

أما الفكر الكلاميّ في المغرب؛ فقد ظل دوماً تابعاً ومقلداً لما كان يدور في 
المشرق» دون زيادة وابتكار في صلب المسائل والقضايا والتحديات؛ وذلك عائد إلى 


(5) عفيفيء أبو العلا. موقف ابن خلدون من الفلسفة والتصوف؛ ضمن كتاب «مؤقّر ابن خلدون»» القاهرة» 21575 
ص0١ .١‏ 

(5) فروخ» عمر. موقف ابن خحلدون من الدين والقضايا الدينية ضمن كتاب «مؤْثمر ابن خلدون»؛ القاهرة» ؟1951غ» 
ص7١‏ 5. 

(1) عنانء عبد الله. ابن خلدون, حياته وتراثه الفكري, ط؟, القاهرة: مؤسسة مختار. 951١م‏ ص87١.‏ 

(8) لايبكاء حورج. السياسة والدين عند ابن خلدون؛ ترجمة: موسى وهبة»؛ وشوقي الدويهي» طذ١ء‏ بيروت: دار 
الفارابي19/8م؛ ص75. 
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هيمنة الفكر السلفيّ الذي يقوم على الإبمان بظواهر النصوص» وعام التوسع في 
تأويلها بسبب سيطرة الفقه المالكي» والالتفاف والتمسك ,.مقولة الإمام مالك الشهيرة: 
"الاستواء معلوم» والكيف مجهول, والإيمان به واجب» والسؤال عنه بدعة "00 


ويبمكن القول: إن دراسة الفكر الكلاميّ لهذا المفكر الإسلامي الكبير» سوف 
يسهم في تحلية الأسس الدينية الإسلامية الي بئى عليها ابن خلدون فكره التاريخي» كما 
أكما تساعد على فهم الأثر العقدي الكلامي في تكوين شخصيته العلمية» وتتفحص 
مدى التزامه بالفكر الكلامي الأشعريّ والفقه المالكي» وتبرز مدى أصالته وجدّته 


وعمدنا في هذه الدراسة إلى استخدام المنهج التحليلي من خلال عرض فكر ابن 
حلدون الكلامي» وتحليل أفكاره الي وضعها في مؤلفاته» كما أننا توسلنا بالمنهج 
التاريخي بغرض تتبع تطوّر الفكر الكلامي تاريخيا قبل ابن حلدون وفي عصره؛ الأمر 
الذي أفاد في معرفة الأصول والمرحعيات ال أحذ عنها ابن حلدون آراءه الكلاميّةء 
فضلاً عن استخدام المنهج النقدي الذي يوفر محالاً حصبا لدراسة فكر ابن حلدونء 
للتعرف والاطلاع على ما نعتقده حطأ منهجيا وقع فيه - حسب اعتقادنا- إن وجد. 

وسوف تتناول هذه الدراسة حمل الأفكار المتعلقة بالفكر الكلامى عندابن 
خلدون» من خلال التعرض إلى أهم موضوعاته؛ الي تدور حول تعريف علم الكلام, 
وبيان منهجه ووظيفته.» وعلاقة علم الكلام بالتصوفء. ودور العقل في مسألة المعرفة» 
(9) الجويئ» أبو المعالي» عبد الملك بن عبد الله بن يوسف. الشامل في أصول الدين؛ الاسكندرية: دار المعارف» 1959م 

ص الاه. وروى هذا القول عن الإمام مالك جمعٌ غفير من أئمة الحديث وحفاظه, منهم: 

الكويت: دار ابن الأثير» 65) ص 11. 

- البيهقي» الحافظ أبو بكر أحهد بن الحسين. الأسماء والصفات, ط1اء2 بيروت:دار الكتب العلمية» هءة5اه» 

صه ١ه-‏ ١اه.‏ 

- أبو نعيم» أحمد بن عبد الله الأصبهان. حلية الأولياء وطبقات الأصفياءء بيروت: دار الكتاب العربي» 4.5 ١اهء‏ 

ج”: ص2555 (في ترجمة الإمام مالك) 

- الذهبي» أبو عبد الله محمد بن أحمد. العلو للعلي الغفار, طن الرياض: مكتبة أضبواء التسلق»ة 6هام 

1١4-1١ ١3ص‎ 
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ثم البحث في مسألة الإلهيات وعلاقة الذات بالصفات» ثم عرحت على موضوع 
النبوات» وتناولت مسألة الإمامة لتعلقها بهذا العلم الحليل» وقد حتمت هذه الدراسة 
بالتعرض لأهم النتائج والأفكار الي توصل إليها البحث. 


أولاً: تعريف علم الكلام: 

من المعلوم أن مباحث علم الكلام كانت مدرجة في مباحث الفقه؛” © إذ كان 
البحث في الدين بأحكامه يسمى فقهاء ثم حص البحث في العقائد باسم"الفقه الأكبر" 
من قبل الإمام أبي حنيفة» الذي ينسب إليه كتاب «الفقه الأكبر.»”'2 وبعد ذلك 
حصص البحث في الأحكام الفقهية وهي الفروع باسم الفقه» أما تسميته بعلم الكلام 
فلا يمكن الحزم بتاريخ معين لنشوء هذه التسمية»”' 2 ولا نحد لدى ابن خلدون ما 
يسعفنا في هذا الشأن» وإن كنا تعلم أن الشسسمية ازدسرت والنشرت ف عضر 
المأمون(94١1-/71هم,)2"7‏ مع وجود تسميات عديدة لهذا العلم فهو: علم 
التوحيد» أو علم الذات والصفات» أو علم أصول الدين» أو علم العقائدء أو علم 
النظر والاستدلال» أو علم المقالات» أو علم النحل» أو علم الفقه الأكبر. ولكل من 
هذه التسميات» ظروفها التاريخية وأسباها العملية» ويفيد الشهرستاني أن تسمية علم 


)٠١١‏ الفقه: هو معرفة النفس ما لما وما عليهاء وما يتعلق منها بالاعتقاديات هو الفقه الأكبر. «شرح المقاصد في 
علم الكلام» للتفتازاني» ط١ء‏ ١/9١م,‏ باكستان: دار المعارف النعمانية» ج١»)ص5.‏ 

)1١(‏ في نسبة هذا الكتاب للإمام أبي حنيفة حرحمه الله نظر؛ فقد نسبه الإمام الذهبي إلى أبي مطيع؛ الحكم بن عبد الله 
البلخي» وهو من كبار أصحاب أب حنيفة. انظر: العلو. مرجع سابق» ص١١٠.‏ وانظر كذلك في: 
- الذهبي. تاريخ الإسلام, وفيات 25٠0-١591‏ تحقيق: عبد السلام التدمري» بيروت: دار إحياء التراث» ص86/8١.‏ 
- ابن تيمية. مجموع الفتاوى, طبعة الشيخ عبد الرحمن بن قاسم وابنه محمد؛ القاهرة: دار ابن تيمية» ج5.)ص45» 
وما بعدها. 

١؟١١)‏ الأرحح أن ظهور هذا الاسم كان في عصر المأمون. انظر: أمين» أحمد.ضحى الإسلام, ط١٠١.,‏ القاهرة: 
مكتبة النهضة المصرية» .ولام ج”ء ص .١٠١‏ 

)١‏ الم يصلنا إلا النزر اليسبر من مؤلفات المتقدمين في علم الكلام على الرغم من كثرقاء فقد ذكر الملطي في كتابه التنبيه 
والرد: أن أبا المذيل العلاف - وهو من معتزلة البصرة- وضع ألفاً ومين مصنف في علم الكلام يرد فيها على 
المخالفين. انظر: الملطي, أبو الحسين. التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع, تحقيق: محمد زاهد الكوثري» القاهرة» 
المكتبة الأزهرية للتراث» /5914١م»‏ ص757. 
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التوحيد بعلم الكلام شاعت وانتشرت» بسبب الخلاف وامحنة الى دارت حول مسألة 
"الكلام الالمي "050 

وعلى الرّغم من كثرة المؤلفات والمصنفات الكلاميّة في القرنين الفاني والثاائث 
المجريين» فإننا لا نظفر بتعريف محدد لهذا العلم» ومعظم التعريفات الي بين أيدينا لعلم 
الكلام وضعها الأشاعرة والماتريدية لاحقاً؛ إذ غلبت على حدودهم وتعريفاتهم نزعة 
استبعاد المعتزلة عن كونهم فرسان الكلام وأساتذته 8 

فابن خلدون يعرف هذا العلم بقوله: "هو علم يتضمن الحجاج عن العقائد 
الإبمانية بالأدلة العقليّة» والرد على المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب أهل 
السلفء وأهل السنة."” 2 وهو يتابع أئمة الأشاعرة في حدّ علم الكلام» وعلى رأسهم 
الغزالي الذي تأثر به كثيراء فالغزاللي يؤكد أن: "علم الكلام» مقصود حفظ عقيدة أهل 
السكّة وحراستها عن تشويش أهل البدعة» فقد ألقى الله تعالى على عباده على لسان 
رسوله عقيدة هي الحق» على ما فيه صلاح دينهم ودنياهم كما نطق .معرفة القرآن 
والأحبار» ثم ألقى الشيطان ف وساوس المبتدعة أمورا مخالفة» فلهجوا بماء وكادوا 
يشوشون عقيدة الحق على أهلهاء فأنشأ الله طائفة من المتكلمين» وحرك دواعيهم 
لنصرة السنّة» بكلام مرتب يكشف تلبيسات أهل البدعة المحدثة» على خلاف السنّة 
المأثورة» ومنه نشأ علم الكلام وأهله. "9" 


وابن خلدون يتابع الأشاعرة والغزاليي على وحه الخصوصء بأن علم الكلام خاص 
بأخز الهم والحتضق نحا هد القول ين التمعيد و التععنته والقصيوي فمن الكروفت 


6 الشهرستان» عبد الكريم. المال والنحل» تحقيق: محمد سيد كيلاني» بيروت: دار المعرفة» 14م جا)اص7”5. 

)١5(‏ أو يقال: «لأن عنوان مباحثه كان قوهم: الكلام في كذا وكذا». شرح العقائد النسفية, للتفتازاني» سعد 
الدين مسعود بن عمر (ت ١3/اه).؛‏ استانبول: شركت صحافية عثمانية» مطبعة مسي جنبرلي طاش 
جوارنده» ١1775‏ ه.ء ص4 .1١5-1١‏ 

»219/41-1١91/9 ابن خلدون, عبد الرحمن. المقدمة» تحقيق د. علي عبد الواحد وافي» ط"» القاهرة: دار ففضة مصرء‎ )١57( 
٠53 ص‎ 

)١0(‏ الغزالي» أبو حامد محمد بن محمد (ت ٠.5‏ 5ه) المنقذ من الضلال؛ تحقيق: عبد الحليم محمود» بيروت: دار 
الكتاب اللبناني» 7915١1هم.‏ ص .١5‏ 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات 49 


أن علم الكلام نشأ على أيدي المعتزلة قبل ظهور الأشاعرة والماتريدية بزمن طويلء» 
وبلغ درحة من النضج والاكتمال متوسلين بالمنطق والفلسفة» من أجل توضيح العقيدة 
والدفاع عنها من شبه الثنوية والملحدين» ويؤكد هذا القول الحاحظء الذي لا يخلو 
قوله من الافتخار والمبالغة؛ إذ يقول: "لولا مكان المتكلمين لحلكت العوام من جميع 
الأممء ولولا مكان المعتزلة للكت العوام من جميع النحل. "40" 


وبحسب المصادر الكلاميّة الي بين أيدينا؛ فإن المعتزلة هم أول من استعملوا 
"الكلام" بالمعى الاصطلاحي» كما يؤكد ذلك الشهرستاني.”'؟ ولعل أول من 
اللععويه الاحفل» الل كات تقول اكت ١‏ "الكلام للمعتزلة» والفقه لأبي حنيفة» 
والبهت للرافضة» وما بقي فللعصبيّة.'” © واستعمل الماحظ الكلام بلمعى 
الاصطلاحيّ في كتبه ورسائله. ومن ذلك قوله: "فإن كان الخطيب متكلماً تجنب 
ألفاظ المتكلمين» كما أنه إن عبّر عن شيء من صناعة الكلام واضفاء أو ييا أو سنائلا 
كان أولى الألفاظ به ألفاظ المتكلمين؛ إذ كانوا لتلك العبارات أفهم., وإلى تلك 
الألفاظ أميل» وإليها أحن وأشغف, ولأن كبار المتكلمين ورؤساء النَظَّارِين كانوا فوق 
أكثر الخطباء وأبلغ من كثير من البلغاء. "0" 

إن التعريف الخلدوني لعلم الكلام يظهر تحيزأً وتعصباً واضحاً لعلم الكلام في 
مرحلته الثانية» فالحجاج عن العقائد الإبمانية بالأدلة العقليّة» ينطبق على المرحلة الأولى 
من تطور علم الكلام الذي بلوره المعتزلة. أما الرد على المبتدعة المنحرفين عن مذاهب 
السلف وأهل السْنّة» فهو تعريف ينطبق على علم الكلام الأشعري؛ ويكشف عن 
قصور وتعصب واضح ضد المعتزلة» فالادّعاء بأن علم الكلام سئى صرف» نشأ بعد 
محنة الإمام أحمد بن حنبل (ت5751ه). للرد على المعتزلة الذين يسميهم ابن خلدون 
والغزالي بالمبتدعة المنحرفين في الاعتقادات» فإنه قول لا تسانده الأدلة التاريخية:؛ وإن 
(18) الجاحظ» أبو عثمان عمرو بن بحر. الحيوان» تحقيق وشرح عبد السلام هارون» ط"» بيروت: دار الجيل» 19579م) ج 

؟:ء)ص6١5.‏ 
(19) الشهرستان.الملل والنحل» مرجع سابق» ج١)‏ ص5"". 


2٠١‏ الحاحظ. البيان والتبيين» تحقيق وشرح: عبد السلام هارون» ط"» بيروت: دار الجيل» /315١م.‏ ج١؛‏ ص179. 
)5١(‏ المرجع السابق» ج١؛‏ ص79١.‏ 
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كانت 'اغلة سكلف ميعطفاً أدى إلى استييحاة امقاداتت المميز له وستفيفها والقشط 
منهاء ورفض تراثها الكلاميّ بوصفها شبهاً لا تنطوي على دليل صحيح. 

يبدو أن ابن حلدون كان أسيراً للرؤية الأشعريّة ال تبلورت على يدي الباقلاني؛ 
واخوني والغزان وزو الراري واطيعه .تاق الصرا ع والحاق مع السراتنةة وام 
يلتفت إلى التطور الذي لحق بالمذهب بعد أن حف المجدال مع المعتزلة؛ الح روا 
أكثر موضوعية يصبح فيه هذا العلم شاملا لأهل السّة وخحصومهم من المخالفين» كما 
يظهر ذلك جليا مع عضد الدين الإيجي وت 57/اه) الذي يعرّف علمّ الكلام 
بقوله: "الكلام علم يقتدر معه على إثبات العقائد الدينية بإيراد الحجج ودفع الشبه؛ 
والمراد بالعقائد ما يقصد فيه نفس الاعتقاد دون العمل» والدينية المنسوبة إلى دين محمد 
عليه السلام؛ فإن الخصم وإن خطأناه لا نخرجه من علم الكلام. "0 


وف سياق الصراع المعتزلي الأشعري» يعمد ابن خلدون إلى ربط هذا العلم 
مؤسس المذهب أبي الحسن الأشعري؛ فيقول: "ولما كثرت العلوم والصنائع» وولع 
الناس بالتدريس والبحث في سائر الأنحاء» وألف المتكلمون في التنزيه» حدثت بدعة 
المعتزلة» وقضوا بنفى الصفات» وكان ذلك سيباً لانتتهاض أهل اليه بالادلة الشايحة 
ريف لفان داك عن صدور هذه البدع؛ وقام بذلك الشيخ أبو الحسن 
الأشعري إماء المنكابيين 00 


ثانيا: وظيفة علم الكلام: 

بمكن القول من خلال التعريف الذي قدمه ابن خلدون لعلم الكلام؛ إن ابن 
خحلدون يقصر وظيفة هذا العلم على الدفاع فحسبء وبالتالي فإنه ينفي عنه أي صفة 
تحصيلية» تفيد في فهم الإبمان ومعرفة الله تعالى» ولحذا فإنه يؤكد على عدم الحاجة إلى 
هذا العلم في عصره؛ أي في القرن الثامن الحجري؛ لأن المبتدعة المنحرفين قد انقرضواء 
(5) الإيجي» عضد الدين. شرح المواقف في علم الكلام, ط١ء‏ بيروت: دار الجيل» 1991م ج1ء ص .7١‏ 

ويوافق على هذا التعريف التفتازاني (ت5ؤلاه) في شرح العقائد الدسفية, مرجع سابق؛ إذ يقول:الكلام هو العلم 


بالعقائد الدينية عن الأدلة اليقينية) ص؛. 
(59) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص .١٠١8٠١‏ 
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ولأن الأئمة من أهل السّنّة قد وفقوا في الرد عليهم بأدلة عقلية لا مزيد عليهاء فهو 
يقول: "هذا العلم الذي هو علم الكلام غير ضروري لهذا العهد على طالب العلم؛ إذ 
الملحدة والمبتدعة قد انقرضواء والأئمة من أهل السُنّة كفونا شأفم."”*" كما أن هذه 
العلوم: "قد نفقت أسواقها في هذه الملة بما لا يزيد عليه» وانتهت فيها مدارك الناظرين 
إلى الغاية الي لا فوقها."”) 

إن هذه النتيجة الخطيرة الي توصل إليها ابن حلدون, تنسجم مع رؤيته (الضيقة) 
لمفهوم علم الكلام؛ الذي يحصره في مهمة الدفاع؛ فيشتغل المتكلم على جملة من 
القضايا والمسائل الخاصة بدفع الشبهات عن الدين ف إطار الصراع الداخلي بين 
الفرّق» ويغفل عن وظائف أخرى ذكرها المتكلمون مثل التبيين؛ إذ يحب على المتكلم 
الب ااه الرئيسة الي تدور حول امتعيل جلاله- والصفات الإلهية» 
والملائكة» والنبوة» والمعجزة» والمعاد» وكذلك وظيفة الإثبات؛ فيعمل المتكلم على 
إثبات مجموعة القضايا والتصديقات الرئيسة في الدين. وقد أدرك هذه الوظائف لعلم 
الكلام ابن الحمام (إت51/ه). الذي قرر أن علم الكلام "علم تحصيلي" وليس 


الدفاع والمنافحة ومواجهة الخصوم فحسب ف ظروف تاريخية محددة 9" 


وبمكن القول: إن ما توصل إليه ابن حلدون» يعكس بشكل دقيق» الوضع الذي 
وصل إليه علم الكلام في عصره بشكل عام, والمغرب العربي بشكل خاص؛ إذ نلحظ 
غياب الإبداع في هذا العلم» وانتشار الملخصات والحواشي والشروح والتعليقات على 
ما أبدعه المتقدمون» ولعل قيام ابن خلدون بتلخيص كتاب امف لفخر الدين 
الرازي» وهو ف مقتبل العمرء يدل دلالة واضحة على المستوى الذي وصل إليه هذا 
العلم في القرن الثامن الحمجري؛ إذ يظهر ابن خلدون في «لباب الْحصّل» 0007 
يتمتع بالحد الأدن من الأصالة والتجديد» مع وحود تعليقات قليلة على بعض المسائل 


.١٠١ ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص85‎ 5١ 
.٠١ المرجع السابق» ص77‎ 09١ 
,15-171١ص لعلمية) لوق‎ ١ ابن الحمام. المسايرة في العقائد المنجية في الآخرة, ط١» بيروت: دار الكتب‎ 55١ 


؟ ١١‏ إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء .57/7 ١ه//1‏ ٠٠م‏ محمد زاهد جول 


عبر عنها بقوله: "فيه بعض من لبنات أفكاري."2"9 وفي المقدمة لا نظفر بتقدير لهمذا 
العلم» بل إنه يقلل فائدته؛ إذ يقول: 'فائدته في آحاد الناس وطلبة العلم فائدة معتبرة؛ 
إذ لا يحسن بحامل السّكّة الجهل بالحجج النظرية على عقائدها. "00 


ثالغا: منهج علم الكلام: 

إن الهدف الأساس لعلم الكلام الخلدوني» ينحصر في البحث الوجودي ودلالته 
على الموحد؛ فهو يقول: "ونظر المتكلم في الوحود من حيث إنه يدل على 
الموجدء"” 2 وليس إقامة الحجج العقليّة لإثبات صحة العقائد الإمانية: لأن صحة 
العقائد قد أثبتها الشرع» فالبحث عن الحق في العقائد» ليس من مهمات المتكلمء 
والمطلوب إنما هو البحث عن الحجج الى تعضد العقائد الإبمانية ومذهب الشرع؛ وهذا 
هو الفرق بين المتكلم والفيلسوفء الذي يسعى إلى التعليل بالأدلة من خلال النظر في 


الوحود من حيث هو وجود. 


فابن خحلدون يقرر أن "نظر الفيلسوف ف الإلهيات» إنما هو نظر في الوحود 
المطلق»””” " فالعقل لا يمكن أن بحيط بجميع الكائنات وأسبايماء أو الوقوف على 
تفاصيل الوحود كله؛ فالعقل-بحسب- ابن خلدون؛ قاصرٌ عن بعض الإدراكات؛ 
ذلك سفت أن "هناك :صرب تمع الأدراكا غيز مذ ركان طوى قوق إدرا كك وفيحن 
نطاق أوسع من عقلكء وليس ذلك بقادح في العقل ومداركه» بل العقل ميزان 
صحيح) وأحكامه يقينية لا كذب فيهاء غير أنك لا تطمع أن تزن به أمور التوحيد 
والآخرةء وحقائق النبوة وحقائق الصفات الإلهية» وكل ما وراء طوره فإنه طمع في 
ادليه * . 3 . ' 5 5 1 ع 
محال.” ‏ فالحدف الأسمى لعلم الكلام عند ابن خلدون هو توحيد الله» وهو أمر يعجز 
(70) ابن خلدون, عبد الرحمن. لباب المحصل في أصول الدين تحقيق وتعليق عباس محمد حسن سليمان» الإسكندرية: دار 
لمعرفة الجامعية» 995١م»‏ ص١5.‏ 
و6 بن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص85 .١٠١‏ 
59١‏ بن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص85/١٠١.‏ 


نجوه مرجع السابق» ص85 .١٠١‏ 
71١‏ مرجع السابق» ص١7 .٠١‏ 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات * ٠١‏ 


العقل عن إدراكه» ذلك أن التوحيد- عنده- هو "العجز عن إدراك الأسباب» وكيفية 
تأثيرهاء وتفويض ذلك إلى خالقها المحيط بما.'”' " فالعقل في مجال الإلميات له دور 
يتحدد في "قبول الأمور النقليّة وتخريج طرقها وتأويل جوهرها.'"" 

ويحرص ابن خلدون على التّمييز بين منهج الكلام والفلسفة» ويرى أن سبب 
الالتباس والضلالء إنما نشأ عن الخلط بين المنهجينء فالمتكلمون الأوائل حرصوا على 
الابتعاد عن الأقيسة المنطقية» والبراهين الفلسفية بسبب مخالفتها للشرعيات»؛ ثم إفهم 
اعتمدوها في سبيل الدفاع عن العقائد بنفس حجج خصومها؛ إذ اختلطت المسائل 
والقضاياء ولعل هذا التداحل الذي حصل بين العلمين» والمنهجين؛ إذ "التبست مسائل 
الكلام فشائل الفلسفة يق لذ تمر أحد الفدن عن الاين "7" أهر لمكن 
التشكيك فيه؛ إلا أنه حدث مع متأخري المتكلمين كالبيضاوي (ت 5485هم))ء 
والتفتازاني (ت31/اه). والإيجي (ت5ه/اه)., والجرجاني. (ت 5١1/ه)‏ 

إلا أن هذا الخلط كان قد حدث في فترة مبكرة -فيما يؤكد ذلك الشهرستاني- 
بسبب عملية الترجمة؛ الي ساهمت بشكل بالغ في تكوين عقلية منطقية» عملت على 
صياغته العقائد» صياغة عقلية منطقية» فهو يقول: "طالع شيوخ المعتزلة كتب الفلاسفة 
حين فسرت أيام المأمون» فخلطوا مناهجها بمناهج الكلام. "0" 

وإذا كان ابن نخلدون قد أحرج المعتزلة من زمرة المتكلمين؛ فإنه قد غفل أيضاً 
عن أن هذا الخلط بين الفلسفة والكلام» قد اتتقل إلى متكلمي أهل السنّة في القرن 
الخامس الحجري؛ إذ امتزحت مباحث الكلام بالمنطق على يد الباقلاني (ت 07.٠1ه)»‏ 
والجويئي (ت 14178ه,). والغزاللي (ت ه.ده).؛ والفخر الرازي (ت05٠57هصط))؛‏ 
والآمدي. وت ١5051اه)‏ 


(5*) المرجع السابق» ص786١١1.‏ 
[ففة المرجع السابق» ص١/1١١1.‏ 
(4*) المرجع السابق» ص87 .1١‏ 
(5") الشهرستان. الملل والنحل» مرجع سابق» ج١)‏ ص5”. 


١٠ 5‏ إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء ./57١ه//1.‏ ١٠٠٠م‏ محمد زاهد جول 


ويمكن القول: إن ابن حلدون يتبنّى هنا رأياً ينتمي إلى الحال المغربي للأشعرية 
المالكيّة» الى تتسم بنزعة سلفيّة» تقترب من سلفيّة الامام المؤسّس أبي الحسن 
الأشعري» الذي أعلن في كتابه «الإبانة عن أصول الديانة» ولاءه للامام أحمد بن 
حنبل» وانطواءه تحت مذهبهء”""© بخلاف متأخري الأشاعرة كالرازي» الذي اققترب 
أكثر من المعتزلة والفلاسفة. فابن خلدون حريصٌ على عدم مخالفة التسق الفكري 
للأشعريّة المالكيّة في المغربء المنتمية إلى طريقة السّلف» الي تقدّم الإإهان بظواهر 
النُصوص مع تفويض متشايمها واجتناب التأويل. ويظهر ذلك جليًا في المقدمة العقدية 
الى صدَّر يما الإمام عبد الله ابن أبي زيد القيرواني (ت 85+ه) رسالته الفقهية 
الشهيرة ب :«الرسالة»» الى جاء فيها: "إن الله على العرش استوى» وعلى الملك 
احتوى؛ وله الأسماء الحسيئ؛ والصفات العلى "50) 

إن طريقة المتأحرين وحدت سبيلها إلى المغرب» وبدأ تأثيرها منذ أواسط القرن 
السابع» وذلك حينما رحل إلى المشرق بعض طلبة العلم فأحذوا عن تلاميذ الفخحر 
الرازي» و تشبّعوا منهجه في المزج بين العقل والنقل والكلام والفلسفة:؛ ثم عادوا 
وأشاعوا هذا المنهج الذي أخذ بالانتشار شيئا فشيئا؛ إذ تأثر به ابن حلدون في بداية 
حياته» عندما وضع عض لكتاب الل للرازي» وأطلق عليه «لباب 00 

ويذكر ابن خخلدون أن أول من أدحل هذه الطريقة إلى إفريقية هو القاضي أبو 
القاسم بن زيتون (ت١731ه).‏ وأحذ عنه تلاميذه هذا المنهج» مثل: محمد بن الحباب 
(ت١5/اه).‏ ومحمد بن عبد السلام (إت5: لاه )» وعن هذين الإمامين أنخذ الإمام 
الشهير ابن عرفة الوَرغميّ (ت07٠/ه)‏ -وهو معاصر لابن خحلدون- وألف كتابا 
شهيرأء وهو «المختصر الشامل»» وتبئ رأيا إيجابياً في علم الكلام وموضوعه ووظيفته 
وهدفه» وهو القاضي الشهير الذي (استغرب) أن يتولى ابن خلدون وظيفة قاضي 


(فكرة الأشعري» أبو الحسن. الإبانة عن أصول الديانة» تحقيق: فوقية حسين محمود, القاهرة: دار الأنصار» 1و ام ص15 . 

(9) القيرواني» أبو محمد عبد الله بن أبي زيد (147ه). الرسالة» مع شرحه «الثمر الداني في تقربب المعاني 
لرسالة ابن أبي زيد القيرواني» للشيخ صالح بن عبد السميع الآبي الأزهري (75١1ه).‏ مصر: مطبعة 
مصطفى البابي الحلبي وأولاده» ١87‏ هه ص19١.‏ 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات ١٠١8©‏ 


القضاة في مصر.”" ولعل عدم قدرة ابن خلدون على محاراة ابن عرفة في علم الكلام؛ 
حمله على الحط من هذا العلم؛ فتبنّى موقفا أكثر سلفيّة» يدعو فيه إلى العودة بعلم 
الكلام إلى سابق عهده؛ على نحو ما كان عليه السلف من أهل السنّة» وهو موققف 
يعتمد على النقل» دون التدحل في مسالك العقل والنظرء اتساقاً مع إيمانه أن التوحيد 
يع إدراك العجز؛ إذ يستشهد في ذلك بما رواه عن أب القاسم الحنيد الصوفي من أنه 
مر بقوم من المتكلمين يفيضون في علم الكلام» فسأل عنهم فقيل: "إفهم قوم ينرّهون 
الله بالأدلة عن صفات الحدوث وسمات النقص» فقال: نفى العيب حيث يستحيل 
الغ ع 1007 


إن التمييز الذي يعتمد عليه ابن حلدون بين طريقة المتقدمين والمتأخرين في علم 
الكلام كان سائدا في عصره؛ إذ نحد مثل هذا التمييز لدى شيخ الإسلام ابن تيمية»ء 
وكذلك ابن عرفة» إلا أن هذا التمييز لا يبدو دقيقا؛ فإن القول بأن الغزاليي أول من 
كتب على منحى المتأخرين لا يصمد أمام التاريخ» وكذلك طريقة المتقدمين الي يعد 
الباقلاني إمامهاء ويعدّه ابن خلدون أول من وضع طريقة تقوم على اعتماد الملذهب 
الذري أولاء”” * ثم على العلاقة المثبتة بين الأصول الفلسفية والعقدية» وعلى القول بأن 
"بطلان الدليل يؤذن ببطلان المدلول "77 


(*) قال ابن عرفة - لما قدم الحج -: كنا نعد خطة القضاء أعظم المناصبء فلما بلغنا أن ابن حلدون ولي القضاء عددناها 
بالضد من ذلك. انظر: ابن حجر العسقلاني. رفع الإصر عن قضاة مصرء القاهرة: مكتبة الأزهر» ص770. 

(99) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص87/١١.‏ 

(40) يعد مذهب الذرة أحد المبادئ الأساسية في الفكر اليوناني القديم» بالإضافة إلى مبادئ الكون والخلاء» وللذرة بحسب 
هذا الفكر عدة صفات»ء مثل اللاتناهي في العدد» وعدم قبول التجزئة» وعدم وجود خلاء داخل الذرة» وتقوم بين 
الذرات علاقة تنحصر في نوعين؛ إما وجود اخختلافات في الشكل أو الحجم أو الوضع أو الترتيب؛ أما النوع الآخر من 
العلاقات فهو علاقة تشابه وتباعد؛ إذ تتشابك الذرات مع بعضها لتكون الأحسام, أو تتباعد لتفرق الأحسام» وهذه 
العلاقة تقوم على استخدام الحركة في الاجتماع والافتراق» ولذلك فإن للحركة أهمية قصوى في تكوين النظام الذري» 
وقد استفاد المتكلمون من هذه الفكرة من خلال نظرية الجوهر الفرد. ولمريد من التفصيل حول مذهب الذرة؛ يمكن 
الرحوع إلى: 
- بيدس» شلومو. مذهب الذرة عند المسلمين وعلاقته بمذاهب اليونان والهند, ترجمة محمد عبد الحادي أبو 
ريدة» القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» .١9155‏ 
- أبو زيد» مئ أحمد. التصور الذري في الفكر الفلسفي الإسلامي؛ بيروت: المؤسسة الجامعية للدراسات الطبعة 
الأولى» 1995م. 

.١٠١ ابن حلدون: المقدمة, مرجع سابق» ص85‎ )5١( 


١5‏ ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء ./57 ١ه//1‏ ١٠٠٠م‏ محمد زاهد جول 


وبحسب ابن خخلدون: انتشرت من بعد الجوين علوم المنطق في الملّةه وقرأ الناس 
وفرقوا بينه وبين العلوم الفلسفية» بأنه قانون ومعيار للأدلة فقط» تسبر به الأدلة» كما 
يسبر سواهاء ثم نظروا ف تلك القواعد والمقدمات في فن الكلام للأقدمين؛ فحالفوا 
الكثير منها بالبراهين الي أدت إلى ذلك» ورعا كان كثير منها مقتبساً من كلام 
الفلاسفة في الطبيعات والإلهيات» فلما سبروها .عيار المنطق ردهم إلى ذلك فيهاء ونم 
يعتقدوا ببطلان المدلول على بطلان دليله للطريقة الأولى» وتسمى طريقة المتأحرين.7"*) 

فالفرق» في نظر ابن حلدونء بين المتقدمين والمتأحرين: أن المتقدمين يتقيدون 
بالمبدأ الذي وضعه الباقلاني» وهو أن "بطلان الدليل يؤذن ببطلان المدلول". أما 
المتأحرون فيرفضون ذلك بعد دعول المنطق الأرسطيء ولا يبدو لي أن هذا التمييز 
حاسم في التفريق بين طريقي المتكلمين. ولعل ابن خلدون أراد أن يؤوكد تمسكه 
بطريقة السلف, والبعد عن الفلسفة» والتشنيع على أتباعهاء والتنفير عن مناهجها 
ونتائجهاء استسلاماً لمنصب القضاء ومتطلبات الفقه في عصره؛ أو محاولة للتّوفيق بين 
موقفه السلبي بحاه علم الكلام» الذي يعبر عن موقف سلفي يشكك في قدرة العقلء 
واتحاه أشعري صوفي يَعْدَ العقل حجاباً يعمل على حجب المعرفة. 


رابعاً: الكلام والتصوف: 

إذا كان العقل حجاباً يحول دون التحقق بالمعرفة» والكلام لآ حاحة بنا إليه» فهل 
يمكن للتصوف أن يكون وسيطاً أكثر فعالية من الكلام؟ 

يبدو أن ابن خلدون -عبر تمييزه بين العقل والنفس- يروم حل الإشكال المعحرفيٍ 
بطريقة توفيقية؛ فمجال العقل مقيد بحدود الحسّ والتجربة» ومن الخطأ الاعتقاد بأن 
العقل قادر على الإحاطة بجميع الأسباب والوصول إلى مسبب الأسباب؛ ولذلك 
وجب التوجه مباشرة إلى "مسبب الأسباب كلها وفاعلها وموجدها", وهذاهو 


"التوحيد المطلق." 


(57) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص85 .١٠١‏ 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات ٠١17‏ 


وابن خلدون بهذا ينطلق -كما هو شأن الأشاعرة- من مفهوم السببية اللخاصء 
الذي يؤول إلى إلغائهاء وهي النقطة الي انتقدها خصوم الأشاعرة من أمفال: ابن 
تيمية» وابن رشدء إلا أن ابن حلدون يضع ا للعقل بوصفه بجدر لجيه 
الحوادث الخارجية» ثم يفسح البحال للنفس للتوصل إلى حقيقة أعم» تربط حوادث 
الكرين وريه ديات عن بايغلل الاعقاد بق سنن أل مسي الأساتة 
وهذا عين التوحيد» الذي يجمع بين مقام العلم الذي يقدمه علم الكلام؛ ومقام الحال 
الذي يقدمه التصوفء والأول وسيلة لبلوغ الثاني. فعلم الكلام عاحز عن بلوغ 
"التوحيد المطلق»" فحقيقة ذات الله وصفاته لا تدرك بالعقل المقيد في حدود الحس 
والتجربة» ومعرفة الله حق المعرفة» لا تكون إلا بالنفس ال يشتغل بما التصوف 
لحصول "المشاهدة" والاتصال المباشر مع الحقيقة الإلهية. 

يرى ابن خلدون أن التصوف يتوافق مع ما يعتاز به الإنسان من انتماء متردد بين 
العالم الطبيعي والعالم فوق الطبيعي؛ إذ إن الإنسان ما لديه من "لطيفة ربانية" وهي 
النفس» يتشوف ويترع إلى عالم الغيب عن طريق الرؤياء أو الحدسء أو الوحي؛ 
فالإنسان بطبيعته متصوف. والسبب في تأخر ظهور التصوف في السلف إنما كان 
بسبب قرب الأنوار النبوية» ول تكن النفوس بحاجة إلى جهد إضافٍ لكي تصفوء ومع 
ظهور البدع والاختلاف جاء التصوف رد فعل لنفوس تسعى إلى إنقاذ صفائها. 

إن التصوف الذي يأحذ به ابن خلدون مقيد بحدود الشرع ولا يخرج عن حدود 
التصوف السئئ المعتدل؛ ويظهر ذلك جلياً من خلال التعريف الذي يقدمه» وكذلك 
المصادر الي يعتمد عليها في «شفاء السائل» مثل؛ «الرعاية» للمحاسبي» و«الرسالة» 
للقشيري؛ و«الإحياء» للغزالي» و«روضة التعريف» لابن النطيب.”' ويتكر ابن 
خلدون غغط التصوف الباطيئ ويحمل عليه بشدة» واصفاً إياه بالبدعة والضلالة» ويهتم 
بشكل أساسيّ بغلاة المتصوفة من الأندلسيين» ومعظمهم من أتباع ابن العريف في 
الي اب كانت مركزاً للتصوف الباطين في الأندلس. وتناول ابن خلدون في 


579) ابن حلدون. شفاء السائل وقذيب المسائل» ط١ء‏ دمشق: دار الفكر» /1) ص74 -ه3 7174, 


٠‏ ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء ./57١ه//1‏ ١٠٠٠م‏ محمد زاهد جول 


«المقدمة» و«شفاء السائل»» متصوفين من أتباع ابن العريف بالنتقد الشديد, وفي 
مقدمتهم: ابن قسّي, وابن عربي» متهماً إياهم بالكفر لقوهم بالحلول 49) 

إن الفشل الذريع لعلم الكلام - بحسب ابن خلدون- ينبع من عجزه عن تحصيل 
اليقين في قضايا ما وراء الطبيعة» أما التصوف الذي يتوسل بالنفس وليس العقل» فهو 
قادر على تحصيل ذلكء فالنفس حزء لا يتجزأ من عالم ما وراء الطبيعة» إلا أنها لا 
تستطيع أن تنقل إلى عالم الطبيعة ما تشاهده في عالمهاء وإنما يحصل لما إدراك ذاتيء 
وهي عين المشاهدة الي يرومها التصوف, ولذلك لا يطلب تفصيل القول .مشاهدة 
النفس وذلك مستحيلء» وإنما المطلوب هو شرح الكيفية الى تحصل با المشاهدة. وهي 
كما يقول ابن خلدون: "سبب هذا الكشفء أن الروح إذا رجع عن الحس الظاهر إلى 
الباطن» ضعفت أحوال الحس وقويت الروح؛ وغالب سلطانه وتحدد شوقه. وأعان 
على ذلك الذكرء فإنه كالغذاء لتنمية الروح؛ ولا يزال في نمو وتزيد إلى أن يصير 
شهودا بعد أن كان علماء ويكشف حجاب الحسء ويتم وجود النفس الذي لما من 
ذاتهاء وهو عين الإدراك» فيتعرض حيتئذ للمواهب الربانية والعلوم اللدنية والفتح 
الإلمي» وتقرب ذاته في تحقق حقيقتها من الأفق الأعلىء أفق الملائكة. وهذا الكشف 
كثيرا ما يعرض لأهل المحاهدة» فيدركون من حقائق الوجود ما لا يدركه سواهمء 
وكذلك يدركون كثيراً من الواقعات قبل وقوعهاء ويتصرفون يحممهم. وقوى 
نفوسهم في الموجودات السفلية» وتصير طوع إرادقهم. "5 

ومن الواضح تماما أن هذه النتيجة الي توصل إليها ابن خلدون» تنسجم تماما مع 
رؤيته للوحود ومراتب العلوم؛ إذ إن هناك ثلاثة أنواع ممكنة من المعارف: 


.١‏ المعارف العقليّة الي تصدر عن الحس والتجربة» وتعتمد على الخبرة اليومية 
المباشرة» فإذا كانت عبارة عن تصورات» فهى من عمل "العقل التمييزي؛" وإذا كانت 


(55) ابن خلدون, المقدمة» مرحع سابق» ص 25١١1١‏ شفاء السائل وفذيب المسائل» ص4 7. للمزيد من الاطلاع على 
المدرسة الأندلسية في التصوفء وآراء ابن عربي» يمكن الرجوع إلى: 
بلاوس أسينة ابن عربي حياته ومذهبه. ترجمه عن الإسبانية: عبد الرحمن بدويء الكويت:وكالة المطبوعات» 
8م 

(55) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص156١١.‏ 


تفيد الترتيب بين الحوادث» فهي من عمل "العقل التجريي؛" وإذا كانت قائمة على 
الجمع بين التصورات والتصديقات» فهي من إنتاج "العقل النظري؛" وهو يمثل أعلى 
مراتب الفكر الإنساني. 

. معارف نفسانية تصدر عن الوحيء وتختص بالأنبياء والرّسل. 

“. معارف نفسانية تصدر عن الرّياضة وتحصل بالاكتساب ولا مدخل فيها 
للوحيء وتنقسم إلى ثلاثة أنواع: معارف المتصوفة» ومعارف الكهان» ومعارف الرؤيا 
المتعية 27 

إن الكشف والمشاهدة الى تحصل للسّالك من "أهل المحاهدة" لا تتم بإرادتهء 
فالتجربة الصوفيّة الي تبلغ مرتبة "الكشف" هي ذاتية لا تقبل النقل والتّوصيل» فهي 
غبارة غره "ذوق" لا تستطيع اللغة التعبير والإفصاح عنه؛ لأن اللغة إنما استقيت من 
المحسوسات. أما الكشف فيستقي معارفه من عالم ما وراء الحس» فاللغات" لا تعطي 
دلالة على مرادهم منه؛ لأنها لم توضع إلا للمتعارف» وأكثره من المحسوسات."9*) 

وبهذاء فإن علم الكلام يقف عاجزاً لتعلقه بالحس والتجربة» ولا سبيل إلى تحصيل 
المعارف الإلحية سوى بالالتجاء إلى النفس الي تعلو مرتبثّها العقل» وتتجاوزه في تحصيل 
اليقين والمعرفة الحقة» الى هي أساس التوحيد؛ فالعجز عن الإدراك إدراك؛ ولذلك جاء 
حكم ابن خلدون بفشل علم الكلام وإحفاقه لطلبه» فهي أمور تقع فوق طاقة العقل؛ 
وإمكاناته المقيّدة. 


خامساً: العقل والمعرفة: 

تعد نظرية المعرفة ومسألة العقل» أحد أهم الأركان النظرية الي يتشكل منها علم 
الكلام الإسلامي؛ إذ يحرص المتكلمون على البدء به في مصنفاتهم؛ فالمقرر أن المعرفة 
هي غاية النظر العقلي للوصول إلى اليقين في إثبات العقائد» ولذلك فقد أطلق على 


١5ع)‏ المرجع السابق» ص9١١11-ه١١١.‏ 
)2 المرجع السابق» ص94 .٠١‏ 
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علم الكلام "علم النظر والاستدلال". وقد تعددت مسالك المتكلمين في العقل 
والمعرفة. وينتمي ابن حلدون في نظرته للعقل إلى المنهج الامي الواقعي» ويرفض بجحمل 
الأفكار القائلة بفطرية المعرفة» فالعقل صفحة بيضائ ويكتسب معارفه من خلال 
التجربة والواقع؛ ويستند في في تقريره إلى أدلة نقلية انطلاقاً من قوله تعالى: (وَجَعل كم 
الْسّمْعَ وَالأَبْصّارَ وَالأَقهَدَة َعَلَكمْ تشكرُون. 4 ول و كنك تراه تفن : (اقرا 
بام ويل لذي 0 حَلَقَ الْإِنسَانَ منْ عَلْق» اقرأ ورك الأَكْرَّمُ الذي عَلْمَ بالقَلَ 
عَلّمَ الإِنسّانَ ما ل يعلَ. 4 (العلق: ١-ه‏ ا 

والإنسان يكتسب من "العلم ما لم يكن حاصلاً لهء بعد أن كان علقة ومضغة 
فقد كشفت لنا طبيعته وذاته ما هو الجهل الذاتٍ والعلم الكسبي.”” ' فالعلاقة بين 
الأفكار والأشياء تتم عقب التجربة وليست فطرية قبلية 

ويرفض ابن خلدون أن يعد العقل والنفس من عالم مفارق» كما يرى أفلاطونء 
ل ل ا 0 إذ "الملكات كلها 
جحسمانية سواء كانت في البدن أو في الدماغ من الفكرء””' 2 ولا طاقة للعقل بإدراك 
الأسباب والإحاطة يماء كما يرى الفلاسفة الذين زعموا "أن الوجود كله الحسي منه 
وما وراء الحسى» تدرك ذواته وأحواله بأسبابهما وعللها بالأنظار الفكرية» والأقيسة 
العقلية "230 فاين خحلدون يشدد على عجز الإنسان» ويؤكد على قصور مداركه؛ إذ 
يقول: "ولا تَثقنَ.ما يزعمه لك الفكر من أنه مقتدر على الإحاطة بالكائنات وأسباماء 
ارما اشصيل الت اكلم واعلم أن الوحود عند كل مدرك في بادئ رأيه 


منحصر في مدا ركه لا يعدوها "() 


ويحمل ابن خلدون على الفلاسفة الذين وثقوا في العقل في دراسة الطبيعة» وذلك 
بسبب اعتقادهم أن العقل قادر على معرفة الوحود (الحسي)» ومعرفة ما يتجاوز 


(58) المرجع السابق» ص ١١١9‏ ص15١١.‏ 
(53) المرجع السابق» ص8١1١١.‏ 
(50) المرجع السابق» ص9١١٠١.‏ 
(51) المرجع السابق» ص11755. 
(57) المرجع السابق» ص١1 .١١‏ 
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الأحسام السماوية؛ على الرغم من اختلاف اللسمين»”” كما ذهب إلى ذلك 
الكنديء والفارابي» وابن سينا؛ لرسوخ اعتقادهم بالمنهج العقل» والأقيسة المنطقية. 


ويذهب ابن خلدون إلى أن معرفة الطبيعة تتم عن طريق الواقع والتجربة؛ إذ أفرد 
فصلاً في المقدمة عن العقل التجرييء فال منهج الخلدوني استقرائي يبدأ بالواقع الحسيء 
ويعى بالتجربة ثم يجمع الظواهر للتوصل إلى أحكام عامة عن طريق القياسء ويمذا 
يتوصل العقل إلى معرفة العلل والأسباب الى تربط الأجزاءء فالمعرفة الإنسانية» تنطلق 
من التمييز فالتجريب ثم النظرء وهو بهذا يتجاوز الغزالي» ويتعقب ابن رشد كاشفاً 
حدود البرهان الصناعي الذي توسل به الفلاسفة» في تحصيل مقاصدهم في الطبيعيات 
والإلهيات» ويؤكد على أنه لا يقين في مطابقة النتائج المستخرحة من البراهين المتعلقة 
بالحقائق الخارحية؛ نظرا لاحتلاف الموجود بين المجرد الكلىّ والملشخص المادي. ولذلك 
يلجأ ابن حلدون إلى ما أطلق عليه"الفكر الطبيعي"» بوصفه فطرة إلطية» بينما البرهان 
المنطقي صناعة إنسانية مكتسبة» فالفكر الطبيعي يخلو من "الحجب" الي تعطل 
الاستدلال بسبب الإغراق في المناقشات» والوقوع في الشبهات.* كما أن الفكر 
الطبيعي أصل للبرهان المنطقي.7 © ويؤكد ابن حلدونء أن النظر في مسائل الطبيعيات 
بالتصحيح والبطلان» "ليس من موضوع علم الكلام ولا مسن جنس أنظار 
دن 

وف كتابه «لباب الّحصّل»» يتابع ابن خلدون الرازي بشكل خخاص» والأشاعرة 
بشكل عام في تقسيم الوجود إلى: واحب الوجود لذاته وهو الله وممكنٌ وهو ما 


(07) المرجع السابق» ص١١7١.‏ 

(4) المرجع السابق» ص151١.‏ 

(5ه) للمزيد من التفصيل حول الفكر الطبيعي وسمات المشروع البرهاني في النص الخلدوني وطبيعته في الاستدلال» يكن 
الرجوع إلى: 
- عبد الرحمن, طه. اللسان واليزان أو التكوثر العقلي» ط١.ء‏ الدار البيضاء: المركز الثقافي العربيء 1994م 
ص 791-1117 

(557) ابن خلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص47 .١١‏ 
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عداه. ويقسم الحوادث إلى: حال ومحل» ومدبر هما ينطبق على العقل والنفس» واخحل 
هو الموضوع أو الهيولى الي يحل فيها الحال» والطبيعة تنقسم عنده إلى: موضوع هو 
مادة» أو هيولى تتشكل بالأعراض» ويقابل العرض المقولات الأرسطية؛ فامحل هو 
الجوهرء والأعراض هي المقولات اليّ تلحق بالجوهر؛ كالزمان والمكان والكم والكيف 
والوضع والإضافة والملك والفعل والانفعال. كما أن الطبيعة مركبة من 
موحودات» وكل موحود مركبء وتتكون الطبيعة من أحسام مركبة من الجواهر 
والأعراضء وقد تبنى ابن حلدون في «لباب المعدكل» نظرية الجوهر الفرد أو الجزء 
لذ ل 50 

ويظهر ابن حلدون في هذا الكتاب» الذي لم يذكره في مؤلفاته» مقلداً للنسق 
الأشعرئ؛ إذ لآ د افيه أضالة وتحديداء وإقا'هو تكرزار كا عن إلية:الرازئالأمتر 
الذي جعل البعض يتشكك في في لكاب اليد 9 وقه أنارك ماله لدية ضذل 
5 لدى دارسي فكر ابن خلدون» بسبب الغموض الذي يهيمن على خطابه 
لكلف :5 لطي ررق وخ مر تزع اف مين بن لاقام ا 
وإلى الاستقلال تارة أرى.”''' وينسبه على الوردي إلى الأشاعرة» ويرى أن مذهبه في 
السنبية ان الاي ال 00 


وذهب طه حسين إلى وضع ابن خلدون ضمن القائلين بالحتمية والضرورة 
السبيبية.”''2 ولعل السبب في هذا الخلاف هو تردد ابن خلدون بين علم الكلام 
والتصوف, فعلى مستوى الطبيعية بحده يؤكد فعالية الأسباب؛ لأن الله قد جعل العالم 


(517) ابن خلدون. لباب المحصلء مرجع سابق» ص١4‏ -475. 

(58) المرجع السابق» 51-89. 

(55) انظر المقدمة الي كتبها محمد علي أبو ريان بعنوان: (علم الكلام الخلدوني بين لباب المحصل والمقدمة: دراسة مقارنة) 
(ص 17-94؟) ضمن «لباب المحصل»» الاسكندرية: دار الموقر الجامعية (915١م).‏ 

(50) فروخ» عمر. موقف ابن خحلدون من الدين والقضايا الدينية» ضمن أعمال «مهرجان ابن خلدون» القاهرة» 21955 
7 

(51) الورديء علي. منطق ابن خلدون؛ ط؛, لندن: دار كوحان» 19954م؛ ص57. 

)5١‏ حسينء طه. فلسفة ابن خلدون الاجتماعية: تحليل ونقد, ترجمة: محمد عبد الله عنان» ط١»‏ القاهرة: مطبعة 
الاعتماد,» »)١95765‏ ص١4.‏ 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات ١١7‏ 


كله "ما فيه من المخلوفات كلها على هيئة من الترتيب والإحكام» وربط الأسباب 
بالمسببات واتصال الأكوان بالأكوان."2''9 أما بخصوص الأسباب والعلل البعيدة» فإن 
ابن خلدون بحصرها في نطاق النفس الى من شأها إدراك الأسباب؛ فالأسباب لا تزال 
ترتقي حى تنتهي إلى مسبب الأسباب وموجدها وخالقها سبحانه لا إله إلا هو 
فالعقل عاجز في محال المعرفة الإلهية» وإِنا انا في الغالب بالأسباب الي هي 
طبيعية ظاهرة» ويقع في مداركها على نظام وترتيب.”'2 وإذا تحاوزت الأسباب نطاق 
الطبيعة» فإن العقل لا يمتلك القدرة بالكشف عن الأسباب "فلعل الأسباب إذا تجحاوزت 
في الارتقاء نطاق إدراكنا ووجودناء» خحرحت عن أن تكون مدركة» فيضل العقل في 
بيداء الأوهام؛ ويحار وينقطع.”” '' وينصح ابن حلدون الإنسان بأن يسلم بعجزه عن 
إدراك الأسباب» وكيفيات تأثيرهاء ويطلب تفويضها إلى خالقها امحيط يماء”"'؟ فقد 
يقف الناظر عند حلقة من السلسلة ويظنها منتهى الأسباب» وينكر ما وراءهاء فيكون 
فد أنكز مسينب الأسناتف وعبالقيا» ورصير سن الطناليو ا د 000 

وعلى الرغم من حرص ابن نخلدون على ذكر التأثيرات المتبادلة بين الأشياء في 
بكرت إن ند لاق اباد فلن سوا و بر انا كن 
يوقف عليها بالعادة والاقتران الشاهد بالاستناد إلى الظاهرء وحقيقة التأثير وكيفيته 
بجهولة."77" ولعل هذا النص من أكثر نصوص ابن خخلدون وضوحاً في موضوع 
السببية» وهو يتطابق مع المنظور الأشعري» ولا يخرج عنه في فهم دور العقل في بجال 
المعرفة وقصوره وعجزه. 


(5) ابن خلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص؟ .5١‏ 
(54) المرجع السابق» ص1/9١١.‏ 
(15) المرجع السابق» ص59 .١٠١‏ 
(55) المرجع السابق» ص15١١.‏ 
(51) المرجع السابق» ص17١١.‏ 
(18) المرجع السابق» ص0١1١٠.‏ 
(59) المرجع السابق» ص0١1١٠.‏ 


١ ١ 5‏ إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه»‏ شتاء 57/8 ١ه//1‏ ٠٠م‏ محمد زاهد حول 
سادسا: الإلهيات بين الذات والصفات: 


وقوه ابن خلدوة"ق كنايه لناب الحصل»: بإثبات وجود الله بطريقي الحدوث 
والإمكان.”''' وهو يتابع الرّازي.ومتأخري الأشاعرة: أنا'ى المقدمة فإنه يبدي موقفاً 
أكثر انفتاحاء وأشد صرامة» وهو ينسجم مع الموقف الأشعري المالكي المغربي» ويكزج 
بين الموقف الكلاميّ والصوفي والسلفي» فالله قدتمٌ لا أوّل لهء "ولا يوجد في الرّمانء 
ولا ينطبق عليه الزمان بأقسامه الماضي والحاضر والمستقبل»" كمافي «لباب 
ري 
وهو في المقدمة يحصر طرق معرفة الذات الإلهية وإثبات قدمهاء بالطريق النقلي 
دون العقلى» فهو يقول: "اعلم أن الشارع اموا بالإيمان يمذا الخالق» لم يعرفنا بكنه 
حقرقة هذا القالق العية4 ذلك مفمد” على إدراكناء ومن فوق طورناء"”"" فالعقل 
الإنساد” عاحزٌء كما قرر ابن عدون سا ولذلك فإن الاقتصار على القرآن الكريم» 
العامة عن ا ولا مطمع للعقل في إدراك ذلك. وهو يتابع في هذا 
لي عر قول أم سلمة عندما سئلت عن بعض الأمور الإللية: 
فقالت: «آمنا وصدقنا» ويذكر قوله تعالى: 9روَالرًاسحُون في العلم حراون الاي 1 
مَنْ عند رَيْنَا وما يذ كر إلا أولوا أ الأبّاب.6 (آل عمران 62 لس انه 
تعالى: لل* كان فيهمًا آلهة إن اللّهُ لَعَسَدنَا4 (الأنبياء :7,» وهو الدليل الذي عُرف 
لدى المتكلمين» بدليل التُمانع» وهذه طريقة قرآنية لإثبات وغفذا ب الذات الإلهيّة» فهو 
يقول: "توحيده بالإيجاد» وإلا لما يتم الخلق للتمانع. "0*") 


أما بخصوص الصفات الإلحية» فإن ابن خحلدون يرى أن سبب الخلاف بين الفرق 
الإسلامية» يرحع إلى أمرين : اختلاف المناهج المتبعة» والآيات المتشابمات» فهو يقول: 


.8٠١ ابن خلدون: لباب المحصل» مرجع سابق» ص19‎ 07٠١ 
المرجع السابق» ص؛ ؛.‎ 07/1١ 

(؟/7) ابن حلدون. المقدمة. مرجع سابق» ص190١١.‏ 

(77) المرجع السابق» ص84 .١١‏ 

.١١ المرجع السابق» ص15‎ 00/5١ 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات ١١85‏ 


"اعلم أنه عرض بعد ذلك خلاف في تفاصيل هذه العقائد» أكثر مثارها من الآي 
المتشايمة» فدعا ذلك إلى الخصام والتّداظر والاستدلال بالعقل."7”" ويقرّر ابن خلدون 
وحود نمطين من الآيات في القرآن الكريم في بيان الصفات الإلهية تدور بين التنزيه 
والتشبيه» تنطويان على آيات محكمات» وأخر متشابمات» "وذلك أن القرآن ورد فيه 
وصف المعبود» بالتنزيه المطلق» الظاهر الدلالة» من غير تأويل في آي كثيرة» وهي 
سلوب كلهاء وصريحة في بابها. ثم وردت في القرآن آي أحرى قليلة توهم التشبيه مرة 
في الذات ومرة في الصفات "35 

وينتصر ابن خلدون لمذهب أهل السئة والسلف في مسألة الذات والصفات» 


ويستند إلى قوهم: 2 انر 
تتعرضوا لتأويلها وتفسيرها؛ "لمواز أن تكون ابتلاء فيجب الوقوف والإذعان. 
ويحمل بشدة على المشبهة والمحسمة» الذين بالغوا في الإثبات» ويشن حملة شعواء على 
دعاة التنزيه؛ لاسيما المعتزلة الذين بالغوا في التنزيه فوقعوا في التّعطيل؛ ولذلك فإنه 


(75) المرجع السابق» ص1/5١١.‏ 

(77) المرجع السابق» ص/1/7١١1.‏ 

(10) أخرج هذا الأثر كل من: 
- الدراقطيئ» علي بن عمر. الصفات, تحقيق: عبد الله الغنيمان» ط١ء‏ المدينة المنورة: مكتبة الدارء 
05 اه صه5١7.‏ 
- الآحريء أبو بكر محمد بن الحسين بن عبد الله. الشريعة» تحقيق: محمد حامد الفقي» القاهرة: مطبعة 
أنصار السنة المحمدية» 759١هء‏ ص54 31”. 
- اللالكائي» هبة الله بن الحسن بن منصور. شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة من الكتاب والسنة 
وإجماع الصحابة» تحقيق : د. أحمد سعد حمدانء الرياض: دار طيبة؛ 4.05١ه)ه‏ جاءص”07. هع 


الزقيقة 


رقم: هلا8) و/ا5ه) ورقم:3570. 
- البيهقي» أبو بكر أحمد بن الحسين. الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب 
الحديث, تحقيق : أحمد عصام الكاتب» ط١هء‏ بيروت: دار الآفاق الجديدة» ١1٠0١‏ ص77. 
- ابن عبد البرٌ أبو عمر يوسف بن عبد الله النمري. التمهيد لما في الموطأ من المعاني والأسانيد, تحقيق: 
مصطفى بن أحمد العلوي, محمد عبد الكبير البكريء المغرب: وزارة عموم الأوقاف والشؤون الإسلامية, 
اه جلاءص 53 )0 
- الترمذي؛ محمد بن عيسى أبو عيسى السلمي. السننء تحقيق: أحمد محمد شاكر وآخرون» بيروت: دار 
إحياء التراث العربي» ج؛ء»ص157. 

(7) ابن خلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص/117١٠1.‏ 


7 ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه,‏ شتاء /57 ١ه//1١‏ ٠٠م‏ محمد زاهد حول 


يكيل المديح والنناك إل ذذهن المتشب ادر غزلاة ويرى أن القرآن امتدحهم ووصفهم 
بقوله: لإوَالرسحُون في الْعلْم يَقونُونَ آمنا به4 (آل عمران:7) وهذا ينطبق كما يرى 
علن: اهل اله "ويد سد انكل نوو لراستهون )خب فاع مو لتحيو علحين 
العطف, لأن الإبمان بالغيب أبلغ في الثناء» وقالوا: إن جاءنا من الله فوّضنا علمه إليه» 
ولا نشكة: أنفسدا عدلول سه فلا شيل الذانإل "501" ويذتفل إلى. هذا الانحاة 
الممدوح فرق الصّفاتيّة وأمثالها؛ كعبد الله بن سعيد بن كلّاب» وأبو العباس القلانسيَ» 
والحارث بن أسد الْمحَاسبِيً» وهؤلاء- بحسب ابن خلدون- من أتباع السّلف» وعلى 
يقة أهل السّة؛ إذ أثبتوا الصّفات القائمة بذات الله تعالى من العلم والقدرة 
والإرادة» وكان مذهبهم إثبات الكلام والسّمع والبْصر.7 
ويثبت ابن حلدون الصفات الخبريّة ولأعرق فق ناز يليا فوت ليده أن ذلك 
واقعٌ فوق طور العقل وبحال إدراكاته. 


ننانعا: النبْوَة: 


يذهب ابن حلدون إلى أن النبوة إنما هي: ليطا من الله تعالى» ولا مدخل فيها 
للاكتساب كما يرى الفلاسفة» وهو بذلك لا يخرج عن حَدُود المذهب الأشعري 
المي فهو يقول: "اعلم أن الله سبحانه اصطفى من البشر أشخاصاًء ففضلهم بخطابه» 
وفطرهم على معرفته» وجعلهم وسائل بينه وبين عباده.'”' والنبوة فطرة للنفوس 
البشرية يصطفي الله بما من يشاء من عباده ليكون نبيّاً دون اكتساب أو اجتهاد, ولا 
استعانة بشيء من المدارك: ولا من التصورات» ولا من الأفعال البدنية: كلاماًأو 
عر كبوا بأمر من الأمورء وإنما هو انسلاخ من البشريّة إلى الملكبّة بالفطرة.9"") 


(79) المرجع السابق» ص .١٠١ 857-1١٠١805‏ 
)86١(‏ المرجع السابق» ص848١٠١.‏ 
)8١1(‏ المرجع السابق» ص59/8. 
(87) المرجع السابق» ص١75.‏ 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات ١١1‏ 


فالأنبياء عليهم السلام لهم نفوسٌ تتمتّع بخاصيّة الاستعداد للمعرفة الربانية» ومخاطبة 
الملائكة عن الله سبحانه وتغال 059 


ومدع اذم الوه انه الو كوو 1 مسي ]قد ومنافع احتماعيّة وأخلاقيّة 
وسياسيّة وعلميّة ودنيويّة وأخرويّة. وهذه الفوائد» وإن كان العقل قادراً على الوصول 
إلى بعضهاء إلا أنه عاجرٌ عن الوصول إليها جميعهاء فاحتاج إلى اليّي ولهذا يقرّر ابن 
حلدون أن "فوائد البّعئة نما فيما يستقل العقل بإدراكه. أما فيما لا يستقل العقل بهء 
شعرقك. ها لأ ووقن عله عليه "50 وفائدة البو أها تمك الانمنات على معرفنة الله 
وصفاته. الي لا يستقل العقل بإدراكها ومعرفتهاء وكذلك معرفته الحسن والقبح, 
وإزالته خوف المكلّف, أو معرفة طبائع الأدوية» ودرجات الفلكء أو إزالة التنازع 
الناشئ عن الاجتماع أو عن فرض الشرائع» والنَعصب لماه أو لتعليم الصنائع 
والأخلاق السياسية. 


ويفرّق ابن خلدون بين البّي والرسُول من خلال مفهوم الوحيء فالرّسول هو من 
يوحى إليه» أما البي فلا يتوافر على ذلك» ولذلك فمرتبة الرسول أعلى من اليِّي» ومع 
أن كليهما يُؤتى بالنبأ والإخبار» إلا أن البِّي تأتيه على شكل رؤيا وإلام» أما الرسول 
فيأتيه الإإخبار والإنباء بصورد ة واضحة ممثلة في الوحي» الذي يلقى عليه كلاماً وهنا 


ا فيلك 


ويمكن التُعرف عن لاد فول كدق العوجات” كالوحي» والعصمة.» 
وهي بحسب ابن خلدون: "خص حُصُول ملكة الصّفة في النّفس مع العلم بالُوَاب والعقاب؛ 
ع الاي امع وخر وحوف 0 ل ل 
تحليه بالعبادة والصّدق ولق كما 10 ب "الخير وابكاة وبجانبة المذمومات 
(87) المرجع السابق» ص59 .١١‏ 

)5( المرجع السابق» ص؟1١١.‏ 


(859) المرجع السابق» ص9١‏ 4. 
١5م‏ ابن حلدون. لباب اخصل,» مرجع سابق» صه ١‏ 1 


إ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه,‏ شتاء 57/7 ١ه//1‏ ٠٠م‏ محمد زاهد حول 


والرّحس أجمع» وهذا هو معئ العصمة» وكأنه مفطورٌ على التنزه عن المذمومات؛ 
كأفها منافية لحبأته."9" ولعل أهم الصّفات الى يذكرها ابن محلدون لاتبوة» وينفرد يما 
عمن سبقه من المتكلمين» هي (العضبية): ولا يخفى ما لهذه الصّفة من أثر في تكوين 
عوج اتاري الناران فرع اذ على ناليع 5:10 اضيضه وريه موترية ار 
ف ثروة فيقول: "ومن كم أيضاًء أن يكونوا ل د 
الصحيح: "ما بعث الله نبياً إلا في منعة من قومه" وف رواية أحرى "في ثروة في قومه." 
ومعناه ١‏ أن تكن الماعضية وق كل قتعم دن آدع الكفار تح بيلغ زجالة ويك وقد 
مراد الله من إكمال دينه وملته. "9" وقد بحث ابن خخلدون مسألة النبوة في فصل 
خاص في «المقدمة» بعنوان: (إن الدعوة الدّينية من غير عصبية لا تتم)» أكدّ فيه على 
ضرورة توافر عنصر العصبيّة للبي حي يتمكن من نشر دعوته؛ لأن املك إنما يمحصل 
بالتغلبء والتغلب إنما يكون بالعصبية 08 

أما المعجزة فقد أفاض ابن خلدون في عرض المذاهب المختلفة بخصوصهاء وعد 
هذه العلامة دليل اتفاق عند الكثيرين على صحة النبوة؛ لأن الأنبياء والرسل معرضون 
الاي ام ا لا ا و 
مقدور البشر. فالمعجزة بحسب ابن خلدون: 'وقوع التوارق؛ وهي أفعال يعجز البشر 
فيعك ايا لبتيقة ذلك مس 101 ور فهااق برنايه الحعل فونه" 'وهي أمر 
خارقٌ للعادة مع التحدي وعدم المعارضة.”7'' أما الخوارق فقد تأت من الأنبياء أو 
غيرهم؛ وتسمى كرامة أو سحراً أو غيره» ولذلك فإن للمعجزة شرطين؛ الأول: إثبات 
الخوارق» والثاي: التحديء إلا أن "التحدي هو الفارق بين المعجزة وبين الكرامة 
ةا 


(807) ابن خلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص١٠1.‏ 
(88) المرجع السابق» ص١50.‏ 

(89) المرجع السابق» ص75 5. 

(40) المرجع السابق» ص١١5.‏ 

(41) ابن خلدون. لباب المحصل, مرجع سابق» ص١١١.‏ 
(47) ابن خلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص7١‏ 1. 


علم الكلام الخلدوني بحوث ودراسات ١١9‏ 


ويرى ابن حلدون "أن أعظم المعجزات» وأشرفهاء وأوضحها دلالة» هي القرآن 
الكريم؛ لأن معجزته كانت هي نفسها الوحي» وهو خارقٌ معجزء ولا يفتقر إلى دليل 
مَغَاير كسائر المعجزات مع الوحي» فهو أوضح دلالة لاتحاد الدليل والمدلول» وهذا 
معن قوله 'ضلى الله عليه وسلم: (ما من نبي من الأنبياء إلا وأوت من الآيات ما مئله 
آمن عليه البشرء وإنما كان الذي أوتيته وحياً أوحي إلي» فأنا أرحو أن أكون أكثرهم 
تابعاً يوم القيامة). "© فمعجزة الإسلام الأولى هي القرآن الكريم» وما أويٍ النبي عليه 
لعن اسان رفع اك شر ا كر يت أساسية» ولذلك قال ابن 
علاتو و "للد القرا 0" يرل كي 159 ويوة انه لفو الف التحفك ا بظافيه 
عا اوت هارا عو لمهي كن الشى محووا عع الإنياة كله أو سورة ع نا 
أنه صدر بإعجازه عن أمي يجهل القراءة والكتابة» وهذه الأميّة يراها ابن حلدون 
كمالاً لا نقصاً؛ وذلك لتتزهه عن الصنائع العملية الى هي أسباب المعاش والعمران 
كلها.'” '' ورا يخال ابن غلدون هذا الرائ ما هو معروف من صتتيرة الأنبيناء؛ إذ 
كات ايع ين ا متحايه ادرف والصنائع والمهن العملية؛ زيزع اشن خلدون أن 
الأساء أفضد تفز اللضكة: كمابعو عن أهن الله وو 37 


ثامنا: الإمامة: 


من المعلوم أن مبحث الإمامة عند متكلمي أهل السُنّة» أصبح أحد مباحث علم 
الكلام» ولا يكاد يخلو مصنف من التطرق إلى هذا الباب» مع الإقرار بأن الإمامة من 


6 المرجع السابق» ص7١‏ غ. والحديث أخر جه كثيرون منهم: 
- البخاري.صحيح البُخاري, مع شرحه «الفتح»؛ مرجع سابق» رقم: »498١‏ ورقم: 17174. 
- مسلم. صحيح مسلم, » تحقيق ا دار إحياء التراث العربي» رقم: ؟5١7.‏ 
- النُسائي. السنن الكبرى؛ تحقيق: د.عبد الغفار سليمان البنداري» سيد كسروي حسن» ط١»‏ بيروت: دار الكتب 
العلمية» ١541١١‏ ام رف 101 
- ابن حنبل. المسند» القاهرة: مؤسسة قرطبة» ج؟) ص١4"‏ حديث رقم (814177))؛ ج7؛ ص 150١‏ حديث رقم 
8705 1). 

(45) ابن خلدون. لباب المحصلء مرجع سابق» ص17١١.‏ 

(45) ابن خلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص3537. 

(35) ابن خلدون. لباب المحصل» مرجع سابق» ص17١١.‏ 
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مسائل الفروع وليس الأصول. إلا أنهم اضطروا إلى إدراج الإمامة في مباحث أصول 
الدين وعلم الكلام؛ للرد على فرق الشيعة الذين جعلوها من أركان الدين, ثم 
أصبحت هذه المسألة أحد المباحث الرئيسة والأساسية في علم الكلام. وقد سار ابن 
حلدون على هذا النهج في عرضه لعلم الكلام؛ إذ يتفق مع الرؤية الأشعريّة لمسألة 
الإمامةع ويعدّها من مسائل الفروع؛ نافيا أن تكون من الأصولء ويرد على الشيعة 
بقوله: "إنما هي كون الإمامة ركنا من أركان الدين كما يزعمون» وهي ليست 
كذلك.”"') ومع أن ابن خلدون يلتزم بقول الأشاعرة» ولا يخرج عنهم في معظم 
المسائل» إلا أن آراءه المتعلقة بالإمامة تتسم بالواقعية نتيجة اهتمامه الأساسي بالتاريخ 
وعلم العمران» وي ؤكد على الصلة بين الدين والسياسة في الإسلام؛ فالخلافة خاصة 
بالسياسة» والإأقافة خخاضة بالدين» و كان المعنيان مترادفين؛ ذلك لأن السياسة في 
ذلك الوقت كانت تتحرك بنوازع دينية» والخليفة كان يباشر مهامه السياسية والدينية 
مع ولذلك قالوا: إن "الإمامة هي أخحت الخلافة "(44) 

وفيما يتعلق بالتسمية فإن او جادون يرى أن الإغامتة سيت إن أي كدر 
الستديق؟ لقناحه اللو نلا عن النبي صلى الله عليه وسلّم » فقال: "جا ء تشبيهه بإمام 
الصلاة في اتباعه والاقتداء به ونا تكرقة ساينة ولكرزيد فلك التى تق امن فيقال: 
خخليفة بإطلاق» أو خخليفة رسول الله. "457© ْ 


والإمامة ضرورية يحتاج إليها امجتمع» فالملك منصبٌ طبيعي للإنسان؛ لأن البشر 
لا تتيسر حياقم ووحودهم إلا بالاجتماع» والتعاون على تحصيل القوت وضرورياتهم» 
والاحتماع يقتضي بالضرورة الحاجة إلى المعاملات وقضاء الحاحاتء؛ فيؤدي إلى 
التنازع والاختلاف لما في البشر من طبيعية حيوانية من ظلم وعدوان» فيقع "التنازع 
المفضي إلى المقاتلة» وهي تؤدّي إلى احرج وسفك الدماء» وإذهاب النفوس» المفضي 
ذلك إلى انقطاع النوع» وهو مما خصّه الباري سبحانه بالمحافظة» واستحال بقاؤهم 
فوضى دون حاكم يزع بعضهم عن بعض»ء واحتاجوا من أجل ذلك إلى الوازع وهو 
الحاكم عليهم» وهو يمقتضى الطبيعة البشرية الملك القاهر المتحكم.” 
32و25 ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص6 .1١‏ 
)5 المرجع السابق» صم ؟1. 


:55 المرجع السابق» ص5 /اه. 
0309 ا مرجع السابق» ص7/اه. 
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وينقسم الملك عند ابن خلدون إلى ثلاثة أنواع: طبيعي وسياسي وخلافة» فا ّلك 
الطبيعي: هو حمل الكافة على مقتضى الغرض والشهوة» والسياسي: هو حمل الكافة 
على مقتضى النظر العقلي في حلب المصالح الدنيوية ودفع المضار» والخلافة: هي حمل 
الكافة على مقتضى النظر الشرعي في مصالحهم الأحروية والدنيوية الراحع إليها؛ إذ إن 
أحوال الدنيا ترحع كلها عند الشارع إلى اعتبارها .عمصالح الآخرة» فهي على الحقيقة: 
"خلافة عن صاحب الشرع في حراسة الدين وسياسة الدنيا."”'''© ولهذا فإن نمط 
الخلافة هو المفضل عند ابن خلدون؛ ذلك لأنه يجمع محاسن الدنيا والآخرة. 

ويرى ابن خلدون أن الأفانة وابعية كرفا إلا أنما لا تعد من عقائد الدين» وإِا 
هي وظيفة دينية احتماعية من أجل صلاح امجتمع» وتنظيم أموره؛ "فالاحتماع 
ضروري للبشر» ومقتضاه التغلب والقهر اللذان هما من آثار الغضب والحيوانية, 
فوجب أن يرحع ف ذلك إلى قوانين سياسية مفروضة يسلمها الكافة وينقادون إلى 
المكان "130 ولزللك كقد قرر :ار دوق زاي اهل ابه روود "فنا) وى 
أضحابنا والمعترلة: إن الإمامة واجبة سرءا ١0",‏ ورد على القائلين: بأا واحية عقتلا 
كالشيعة؛ وبعض المعتزلة» فضلاً عن القائلين بعدم وجوها أصلاً كالأصمٌ من المعترزلة 
وأغلب الخوارج. 

ويحصر ابن خلدون طرق اختيار الإمام وتعيينه عند المسلمين بطريقتين: النّصء 
والاختيار. ومن قال بالنّصّ الشّيعة الذين اتفقوا على أن الإمامة ليست من المصالح 
العامة الي تفوض إلى نظر الأمة» وإنما هي ركنٌ من أركان الدين لا يجوز إغفالها من 
قبل النبي» بل يجب عليه تعيين الإمام» وهو ما فعله ابي صلى الله عليه وسلّم بالنْصّ 
على إمامة علي بن أبي طالب. 

ويشير ابن خلدون إلى احتلاف الشيعة في هذا النص» ويدور هذا الاحتلاف بين 
القول بالنصّ الحليّ الواضحء والقول بالنصٌ الخفي المرمّر وينتقد ابن حلدون كلا 
)٠١١(‏ المرجع السابق» ص 518. 


0١1١‏ المرجع السابق» صالاه. 
(١ 5١‏ ابن حلدون. لباب امحصل» مرجع سابق» ص7١ .١‏ 
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الاتحاهين» فلو كان لض عن :نا حدث اختلاف بينهم» ويرفض القول بالنص النفي؛ 
لاعتماده على تأويلات مسرفة غير صحيحة» وأحاديث موضوعة:؛ فهذه اللنصوص 
كانوا "ينقلوها ويؤولوها على مقتضى مذهبهم. لا يعرفها جهابذة السنة ولا نقلة 
الشريعة» بل أكثرها موضوع أو مطعون في طريقه؛ أو بعيد عن تأويلاقم 
العا ا 


أما بخصوص الشروط الى يجب أن تتوافر في الإمام» فإن ابن حلدون يحصرها في 
أربعة هي: "العلم» والعدالة» والكفاية» وسلامة الحواس والأعضاءء مما ور ف الرأي 
وا 01 ويرفض شرط العصمة الذي أوحبه الشيعة» والقرشية الي أجمع معظم 
نفيك السلة وشكلييا استناداً إل تخديك: «الأفمة فلن قري +00 


)٠١5(‏ ابن خلدون.المقدمة» مرجع سابق» ص517. 

)٠١(‏ المرجع السابق» ص5/5. 

)1١5(‏ ورد من حديث جماعة من الصحابة» منهم: أنس بن مالك» وعلي ابن أبي طالب» وأبو برزة الأسلمي. أما 
حديث أنس فأخرحه كل من: 
- النيسابوري ( الحاكم)» محمد بن عبدالله أبو عبدالله. المستدرك على الصحيحين, تحقيق: مصطفى عبد 
القادر عطاء ط١ء‏ بيروت: دار الكتب العلمية» ١١151١-93.0١م»‏ ج4» ص١0‏ 25 حديث رقم: (5977). 
- الطيالسي (أبو داود)» سليمان بن داود أبو داود.المسندء بيروت: دار المعرفة» ص7/4؛ حديث رقم: 
مضساتةة 
- أبو نعيم. الحلية» مرجع سابق» ج"ء ص 2117١‏ جهءص8) ج48 ص178-177. 
- أحمد. المسندء مرحع سابق» جا ص79١,‏ حديث رقم: (175579). 
- البيهقى. السنن الكبرى» تحقيق: محمد عبد القادر عطاء مكة المكرمة: مكتبة دار البازء» -١4١4‏ 
14م ج”اء)ص 2١١1١‏ حديث رقم: (50801)» وقال: (مشهور من حديث أنس رواه عنه بكير). 
- الطبراي» أبو القاسم سليمان بن أحمد الطبراني. المعجم الأوسط, تحقيق: طارق بن عوض الله بن مبحمدء 
عبد المحسن بن إبراهيم الحسيينٍ» القاهرة: دار الحرمين» 15١٠5‏ ١اهء‏ ج؛»ص55؛ حديث رقم: ))555١(‏ 
ج11 ص/اه 7 

وأما حديث علي بن أبي طالب فأخرحجه كل من: 
- الطبراني. الروض الداني (المعجم الصغير)» ط١ء‏ تحقيق: محمود شكور الحاج أمرير» بيروت: المكتب 
الإإسلامي» ههه ج١ءص710»حديث‏ رقم: 55١‏ 5). 
- أبو نعيم. الحلية» مرجع سابق» جلاء ص57 7. 

وأما حديث أبي برزة فأخرحجه كل من: 
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تسج ارو دوق نط0 رمك مع :زوك ليع الجمزاد ادلم 3 
يفتقر إلى الإجماع.”"' © ويرى أن المسلمين اعتمدوا هذا الشرط لظروف معيّنة لم تعد 
صالحة بسبب "ضعف قريشء» وتلاشي قوتهم؛ وتغلب الأعاجم عليهم» وصار الحل 
والعقد لهم.””*''" ولعل الشرط الذي ينفرد به ابن خلدون في وجوب توافره في الإمام 
هو "العصبيّة"9'' وهو أحد المفاهيم المؤسسة للخطاب الخلدوني في علم العمران 
والتاريخ الإسلامي. 


الخاتمة والنتائج: 

منذ أكثر من قرن ونصفء تتكاثر الدراسات الخلدونّة فشكل 05 
الدراسات المتباينة الأغراض والمقاصد. فمن المعروف أن هذا العلامة الكبير اكتشف 
من طرف الغرب ف للحظة المغامرة الاستعمارية» ضمن سياقات الهيمنة والسيطرة 
والإخضاع, في حدود القرن التاسع عشرء وجرى التعرف عليه من خلال ترجمة الجزء 
المتعلق ب«تاريخ البربر» وفق قراءة تحزيئية مارست أسوأ أنواع الطمس والاستغلال 
الرقطا بالعملة لساري 

وف بداية القرن العشرين تقيناه القوا سات دوق عقني نت تخي أذ 
أحذت «المقدمة» الصدارة د من «تاريخ البربر»؛ إذ د قط ديد من امخطاب 
الغربي» يعمل على إعادة دمج واتسعانت اده انون سييا في سياق التاريخ الكوني 
الغربي» بوصفه أحد العبقريات العقلانية والحدائية» الى ظهرت في بيئة تتسم بالا نخطاط 
والجمود والتخلفء فابن حلدون بثل الاستثناء الذي يثبت القاعدة بحسب الرؤؤية 
الاستشراقية» وبحمل الإنتاج الأيديولوجي الذي طوره الغرب حول الإسلام» بوصفه 


)٠١0(‏ ابن خلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص57. 

)١ ٠١9‏ المرجع السابق» ص"ثره. 

)٠١9(‏ المزيد من التفصيل حول هذا المفهوم. انظر: 
- الجابري» محمد عابد. فكر ابن خلدون العصبيّة والدولة معالم نظرية خلدونية في التاريخ الإسلامي» طه؛ بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» .1١9905‏ 
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ديناً همجيًاً عنيفاً غارقاً في الفوضى والجهل» ويتوافر على رؤية غير عقلانية حامدة 
وساكنة» وكانت تلك الرؤية انبثاقاً طبيعيًاً للعقل "الأدات" الغربي» الذي تكوّن في 
سياق المركزية الغربية الي تنطوي على ذات نرجسية متضخمة نازعة إلى الميمنة 
والسيطرة والاستغلال. 

وقد شهد العالم العربي والإسلامي نشاطاً كبيراً لإعادة الاعتبار لابن خلدون أولاًء 
وللذات العربية الإسلامية ثانياًء و ذلك في سبعينيات القرن المنصرمء بعد أن بقي صامتاً 
وي حى مطلع القرن العشرين» وبدأ الاعتراف به بوصفه أحد القمم السامية الي 
تظهر عظمة الإسلام وتسامحه. وكثرت الدراسات والأبحاث الخلدونيّة» الى عملت 
على إعادة تملكه واستعماله في سياق الأيديولوجية الثقافية للقومية العربية» بحيث تحوّل 
ابن حلدون إلى رمز في عمليات الصراع الخطابي والمرئي بين الغرب والشرق من جهة, 
والغال:الغري. ولاب المي يتيارانالمبلاضية والتومية والبسارية مرو جه الجر 

ومع ذلك فإنه لا حلاف على المكانة الرفيعة الي يتمتع يما ابن خلدون في مجال 
التاريخ» وما اصطلح عليه بعلم طبائع العمران» بفضل عبقريته الي أبدعت عملا 
كا قينا له وال عاكا ىر بدي اد الكو اد علد بشمطن افبت اانا 
المعاصرة» وقادراً على تفهم سلوك الفاعلين السياسيين والاجتماعيين في عالمنا المطبوع 
بالفساد والعصبيّة» إلا أن ذلك لا ينبغي أن يجعلنا نغفل عن المكانة الطبيعية لمذا 
العبقري المحير في سياق المحال التداولي الإسلامي. 

فالقوك باق ابو تكلفوق كارن شكلم اياك كينا قفو لبه تف نط الى ناس ل 
يصمد أمام انك والدرن العلسييقة ولا يخرج عن سيقات المبالغة والتهويل 
والافتخار. والمطالع المدقق لاخ ابن حلدون في علم الكلام-سواء أكان ذلك في 
شبابه عندما قام بتلخيص كتاب «المحصل» للرازي؛ أم فيما كتبه في الفصل الخخاص 
بعلم الكلام في (المقدمة)» الى أبدعها إبان نضجه أثناء إقامته في قلعة ابن سلامة, أو 
الإشارات الموحودة في مؤلفه «شفاء السائل»» الذي يدور حول التصوف- يجدله لا 


بخرج في بجمل آرائه عن النسق الفكري الأشعري» الذي وصل إلى المغرب العربي» 
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ومن مات هذا النسق الترعة السلفية المحافظة؛ بسبب غلبة المذهب المالكي الذي يزع 
إلى تفضيل العمل على النظر. ولعل هذه النزعة هي الى حملته على القول بعدم الحاحة 
إلى علم الكلام في عصره, تلك الدعوة الخطيرة الي تشبه القول بإغلاق باب الاجتهاد 
وتعبر عن رؤية قاصرة لماهيّة هذا العلم الأصيل ووظيفته» فبحسب ابن خلدون تقتصر 
غاية علم الكلام في الرد على الخصوم من المبتدعة» تلك الوظيفة الي كفانا أئمة أهل 
السنّة مؤونتها والانشغال بما؛ لانقراض المبتدعة والمنحرفين» وهي رؤية تنطوي على 
تعصب وجمود بحاه التيارات الكلاميّة» الي ساهمت في بناء علم إسلامي إبداعي يتسم 
بالجدة والأصالة؛ فابن حلدون يربط نشأة علم الكلام بأبي الحسن الأشعري» ويستبعد 
سائر الفرق الإسلامية» وفي مقدمتهم المعتزلة» وينفي عنهم صفة التأسيس والسبق» بل 
ويحشرهم ف زمرة المبتدعة. 

ولا تخرج المساهمة المغربية في علم الكلام عن فكر المشارقة» ولا نظفر في هذا 
الإنتاج الكلاميّ بإبداع ييّزه» فالمتابعة والتقليد وا محافظة هي أبرز السمات الي تميز 
النسق الفكري للأشعرية المغربية» فضّلا عن السمة السلفية الي تطبع المذهب المالكي 
الفقهيّ بتقيّده بظواهر النصوص والبعد عن التأويل» وهذه الصفات إحدى مكونات 
شخصية ابن حلدون الكلاميّة» فهو يتوافر على رؤية خطيرة لهذا العلم» قوامها الخحط 
من المحالفين كالمعتزلة والباطنية؛ فال هدف الأساسي لعلم الكلام بحسب ابن خلدون- 
ينحصر في إيراد الحجج ودفع الشبه الي تثار داخل العالم الإسلامي» على خلاف 
الرؤية الي بلورها المعتزلة وغيرهمء الي ترى في هذا العلم دفاعا عن العقيدة الإبمانية 
وتبيبنها وإثباتهاء ودحض الشبه من خحصوم الخارج الإسلامي المتمثلة في أهل الديانات 
الأحرى كاليهودية والمسيحية» ومذاهب الثنوية المانوية الفارسية والبراهمة الحندية» فضلا 
عن الملحدين في الداخل والخارج. 

ويمكن القول: إن الرؤية الخلدونيّة لعلم الكلام تتسم بالسلبية والتبعية والجممودء 
فلا نكاد نظفر له برأي يخرج عن المذهب الأشعري في مسائل: المعرفة» والذات» 
والصفات» وف جليل الكلام كالإلهيات» والنبوات» والسمعيات» أو دقيق الكلام 
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المتعلق بالجوهرء والعرضء والحزء الذي لا يتجزأء وحمل الفيزياء الكلاميّة. وعلى 
الرغم من اقترابه من المنهج الاسمي الواقعي التجريي؛ إلا أنه لم يوظفه في مباحث علم 
الكلام. 

وتبرز المساهمة الخلدونيّة في هذا العلم» بشكل واضح. في المسائل المتعلقة بالإمامة) 
انسجاماً مع رؤيته التاريخية المتعلقة بطبائع العمران» ومفهوم العصبية» فهو يخالف 
جمهور الأشاعرة في اشتراط القرشية» كما أنه يؤكد أن منصب النبوة لا يخرج عن 
قاعدة العصبية» ولذلك فإن البحث في علم الكلام الخلدون لا يبدوء في نظرناء متوافراً 
على نتائج يمكن استثمارها في إعادة الاعتبار لهذا العلم الحليل» إلا أنه يمكن الاستفادة 
من تأملاته ونظرياته المتعلقة في باب الإمامة بشكل خاص؛ إذ يظهر فيه أصالة وجدّة) 
لا نحدها لدى أكثر المتكلمين» ولا نعتقد أنه يمكن الانكاء على التراث الخلدوق 
الكلامي في تحديد هذا العلم؛ ليأحذ مكانته اللائقة ضمن الإسهامات الإسلامية الرفيعة 
في حقل الكلام والفلسفة واللاهوت. 

من هنا لا يمكن الوثوق في عد ابن خلدون في زمرة المتكلمين» بل إنه نفسه لم 
يدّع ذلك» فقد كان ذلك جزءاً من اشتغاله في شبابه» فمعرفته الجيدة مسائل هذا 
العلم الحليل» لا ترقى إلى مستوى التجديد والإبداع والابتكار» شأنه في هذا شأن 
عنايته بالفلسفة وموقفه السلبي منهاء كما هو حال أهل المغرب في عصره. 


أفكار حول إسهام التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة: 
دراسة استكشافية في الإشكاليات المنهاجية 


3 


نادية محمود مصطفى 


مقدمة: 

تحاول هذه الورقة أن تقدم قراءة في "الدراسات الخلدونيّة" يدف الإحابة عن 
مدى اقتراب هذه الدراسات من إسهام تراث ابن خلدون» ولا سيما كتاب "المقدمة"» 
في محال العلاقات الدوليّة: تنظيراء وحركة, والخطوة المسبقة الضرورية هذه الغاية هي 
النكان قيمنا! فدم تمن إسهاء قلق 38 'الضبعية؟ أسراء بظريقة مياه 83 ا تغير مالي 
وسواء من داحل علم العلاقات الدوليّة» أو من خارحه. 

وتنطلق هذه الدراسة من إشكالية معرفية تتعلق» باختلاف النماذج المعرفية 
المتقابلة» وإشكالية نظرية تتعلق ممجال "النظرية السياسيّة المقارنة»" وفي محال منهاجي 
يتعلق ب "نظرية العلاقات الدوليّة من منظورات مقارنة" بصفة أخص. 

ِنّ هذا المدخل المقارن -المعرفي - النظري - المنهاحي هو الذي يساعد على دراسة 
إسهام المنظورات الحضارية المقارنة في محال العلم والحركة» وهو الأمر الذي يفسح 
المحال بدوره للنظر في إسهام تراث الدائرة الحضارية الإسلامية الذي ينتمي إليه ابن 
خلدون مقارنة بإسهام تراث الحضارة الغربية» الذي تمثل مدارسه الفلسفية حذور 
مدارس العلاقات الدولية المعاصرة من حهة والنظرة العلمانية العربيّة لإسهامات ابن 
خلدون وطبيعة قراءتها من جهة أخرى ومن ثم تقع هذه الدراسة الاستكشافية في بجال 
الدراسات الحضارية المقارنة. 


7 أستاذ العللاقات الدولية قُِ جامعة القاهرة» ومدير برنامج حوار الحضارات قُِ الجامعة 
1011.1 تاعط © 1ه نتاعل . 
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ويتضح صعود هذه المداحل المقارنة -ولا سيما الحضارية منها - من متابعة التطور 
في مسار علم الاجتماع بصفة عامة» والعلوم السياسيّة بصفة خاصة في مرحلة ما بعد 
الحداثة؛ إذ إن حالة العلم في هذه المرحلة وح الآن أضحت تفسح بحانا لتعدد 
المنظورات» والاقترابات» والمدارس» وذلك في ضوء المراجعة الى حرت»؛ وما زالت 
تحري؛ لما ساد وهيمن على هذه العلوم من منظورات الحداثة والعلمانية والوضعية 
الغربية» في الوقت الذي غيبت فيه مساحة الفكر الدولي من التراث الإسلاميّ من جهة 
وسبل استنهاضها من جهة أخرى. 

كما تنضح أهمية هذا المدحل الحضاري المقارن للدراسة لاعتبار آخر؛ وهو 
الإسهام الذي حققته إحدى الجماعات البحثية في بجال العلوم السياسيّة في مصر على 
صعيد المنظورات الحضارية المقارنة» ولا سيما في بجال العلاقات الدوليّة. وإذا كانت 
هذه الجماعة حققت إسهامًا تأصيليّك وفي محال تاريخ العلاقات الدوليّة؛ فإن الساحة 
الي تحتاج إلى استكمال هي مساحة "الفكر الدولي من واقع التراث لاا 

وإذا كان للتطور في حالة العلم نصيب في تحديد دوافع هذا النمط من البحث في 
التراث الخلدونى؛ وغاياته» وموضعه من الفكر الدولي» أو النظرية الدوليّة المقارنة؛ فإن 
التطور في واقع العلاقات الدوليّة أيضًا خلال العقدين الماضيين» وفي قلبه عمليات إعادة 
التشكيل "الداحلية", و"العلاقات البينية"» و"العلاقات عبر القومية", و"العلاقات 
العالمية" الى تشهدها مناطق العالم» ولا سيما الأمة الإسلاميّة عبر أرحائها قد أذّى إلى 
صعود الاهتمام بالأبعاد: الدينية» والثقافية» والحضارية»؛ في تشابكها مع نظائرها: 
السياسيّة» والاقتصادية» والعسكرية» وهو الأمر الذي لم يتفوق في دراسته أحد مثفل 
ابن خلدون ونظريته في العمران. 


)00 اللتماعة البحثية المقصودة هنا هى: مجموعة من الباحثين الملتخصصين في العلوم السياسيّة: النظرية النشياسية 
والعلاقات الدولية في جامعة القاهرة ضمن برنامج بحوث العلاقات الدولية ف المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي» وقد صدرت أعمال هذا المشروع عن المعهد في ١١‏ مجلداء ولا يزال الفريق يعمل على استكمال 
البحث في عدد من الموضوعات. 


أفكار حول إسهام التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة بحوث ودراسات ١79‏ 


وعلى هذا النحو؛ فإن الدراسة تتجه في أربعة محاور؛ أولها: خريطة الاتحاهات 
والإشكاليات» ومدى الاقتراب من بجحال العلاقات الدوليّة؛ وثانيها: مراجعة حالة علم 
العلاقات الدولية: نحو تعدد المنظورات» وتداخل العلوم 106015010111313 والمدحل 
الحضاري. وثالث هذه المحاور هو؛ التراث الخلدوني بين الحضور والغياب في تطور 
دراسات النظم الدوليّة والتغير الدولي. أما امحور الرابع فهو: الإشكاليات المنهاحية 
لإسهام التراث الخلدوني في دراسة التغير الدولي وصعود وهبوط الدول والأمم 
والحضارات: رؤية حضارية شاملة. 
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أولا: خريطة الاتجاهات والإشكاليات؛ ومدى الاقتراب من مجال العلاقات الدوليّة: 


0) 


قدمت العديد من الدراسات''' في نطاق تعاملها مع إبحدى زوايا التراث 


الخلدون -تعريفا بالزوايا الى أسهمت فيها دراسات أخرى. كما اتحهت بعض 
الأجمياداة!"' حك هلم تسر رات ع فلة الدوايناك بقلدوقة مهار تطروهاة 


0) 


جرت هذه الدراسات من مداخل مختلفة» ومن الملاحظ أن مدخل كل منها ليس مغلقًا على نفسه؛ ولا بد 
وأن يتطرق إلى المداحل الأخرىء وإن اختلفت بالطبع رؤى الباحثين من حيث تقدير نمط العلاقة بين هذه 
المداحل» ومدى كلية رؤية ابن حلدون. 

أ- من المداخل السياسيّة لدراسة ابن خلدون, انظر على سبيل المثال: 

- الجابري. محمد عابد. العصبية والدولة؛ معالم نظرية خلدونية في التاريخ الإسلامي» بيروت؛ مركز 
دراسات الوحدة العربيّة» ؟995١م.‏ 

- ربيع» حامد. فقه السياسة في فلسفة ابن خلدون الاجتماعية (في) أعمال مهرجان ابن خلدون, القاهرة: 
المركز القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية» 9557١م؛‏ ص/521 7 -505, 

- مجاهد, حورية توفيق. الفكر السياسيّ من أفلاطون إلى محمد عبده. القاهرة؛ مكتبة الأنخجلو 
المصرية» 9/.5١م,‏ 

- زيادة» معن. منطلقات جديدة لدراسة فلسفة ابن خلدون السياسيّة (ني) ابن خلدون والفكر العريً 
المعاصر, أعمال المؤتمر الذي نظمته المنظمة العربيّة للتربية والثقافة والعلوم في تونس» ١/9١م,‏ الدار العربية 
للكتاب» ص١7‏ -7؛ ؛ , 

ب - ومن دراسات المدخل الاجتماعيء انظر على سبيل المثال 

- حغلول؛ عبد القادر. الإشكاليات التاريخية في علم الاجتماع السياسيّ عند ابن خلدون» بيروت: دار 
الحداثة» 9417 ام. 

- نصارء ناصيف. الفكر الواقعي عند ابن خلدون: تفسير تحليلي وجدلي لفكر ابن خلدون, بيروت: دار 
الطليعة» ام, 

ج - ومن دراسات المدخل التاريخي. انظر على سبيل المثال: 

- الخضيري؛ زينب. فلسفة التاريخ عند ابن خلدون, بيروت: دار التنوير للطباعة والنشرء لبنان» 9/425١م.‏ 
- د. أومليل؛ علي. الخطاب التاريخي, دراسة لمنهجية ابن خلدون, بيروت: معهد الإنماء العربي» 9/1١م.‏ 
د - ومن دراسات مدخل الاقتصاد, انظر على سبيل المثال: 

- شابراء عمر. علل العالم الإسلاميّ المعاصر؛ المسببات والعلاج في ضوء نظرية العمران لابن حل دون [في) 
- د. نادية محمود مصطفىء, د. رفعت العوضى (تحرير): أعمال مؤتمر الأمة وأزمة الثقافة والتدمية القاهرة: 
برنامج حوار الحضارات ف جامعة القاهرة» والمعهد العالمي للفكر الإسلاميّ» والبنك الإسلامي للتنميةء 
ديسمبر 5١٠٠م‏ (تحت الطبع). 

باتسييفاء سفتيلانا. العمران البشري في مقدمة ابن خلدون, ترجمه عن الروسية؛ رضوان إبراهيم» راحعته: 
سمية محمد موسىء القاهرة؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب» “/9١م»‏ ص7١‏ -78. والكتاب تحايل شامل 
وكلي للمراحل التاريخية لدراسة المقدمة في الغرب وفي الشرق على حد سواءء وعلى النحو الذي يبين 
العلاقة بين اتحاهات التطور في العلوم الاجتماعية والإنسانية وبين اتجاهات تطور هذه الدراسة» في ظل تأثير 
الأهداف والدوافع السياسيّة. وانظر كذلك: 

- وافي» على عبد الواحد. مقدمة ابن خلدون, القاهرة؛ سلسلة التراث الصادرة عن مكتبة الأسرة» القاهرة» 
5٠م‏ ج١ء‏ ص 747 -70717. وفيه ترحجمة وافية لابن حلدون» ودراسة تفصيلية للدراسات الي تناوالت 
المقدمة في الغرب وفي تركيا وثي العالم العرربي. 


وعن موضعها من خريطة تطور المدارس والاتحاهات المعرفية والنظرية: سواء العربيّة 
أو الغربية. فمع تعدد امحالات المعرفية الي جمع بينها التراث الخلدوني (الاحتماعء 
والتاريخ» والسياسة» والاقتصاد)؛ إذ إن نظرية العمران حضارية شاملة كلية (باعتبارها 
من النظريات الكبرى)» كان هناك أيضًا تعدد في المدارس الى اختلفت منهاحيتها 
ومنظورهاء ولو على صعيد العلم الواحد؛ فمن الإسلاميّين الذين قدموا "تأصيلا نظريًا 
لفكر ابن خلدون العمران» إلى العلمانيين الذين رأوا فيه نقلة نوعية في فكر علماء 
المسلميق نحو "المادية والعقللانية'"» ناهيك عن النقلة النوعية من القاريخ إلى تفسيرٍ 
التاريخ والبحث عن قوانينه وأنماطه (أي سننه)؛ ولذا قام جحدل بين هذه المدارس» كل 
يحاول أن يسرق إسهام ابن نخلدون إلى جانبه. 

ولهذاء فإنه من الضروري قراءة الدراسات الخلدونية؛ للكشف عن قدر التراكم 
المتحقق فيما يتصل بدراسة العلاقات الدوليّة» ولو لم يكن مباشراء وسواء فيما يتصل 
بالمنهاجية أو المحتوى. وقد كشفت هذه القراءة عن مجموعتين من الملاحظلات 
المنهاجية: تتعلق المجموعة الأولى بالإشكاليات المنهاجية في الدراسات الخلدونيّة» وتتعلق 
امجموعة الثانية.عسائل وموضوعات نظرية العمران في أبعادها المحتلفة: السياسيّة 
والاقتصادية» والثقافية» وغيرهاء وكيفية انتظامها قُُ رؤية كلية» وموضع النظرية 
السياسيّة الخلدونية عامة في أبعادها الداحلية» والخارجية» من البنيان الكلي للنظرية 
العمرانية: 

ففى المجموعة الأولى؛ وجد أن الإشكاليات المنهاحية صنفان أساسيان» تختلف 
حوهًا الا تجاهات من خلال التساؤل حول: 

- هل أسهم تراث ابن خلدون في تأسيس علم الاحتماع أم علم فلسفة التاريخ 
وما الجديد الذي قدمه في كلا البجالين: الاحتماع والتاريخ؟ أم هو تأسيس لعلم 
العمران الذي يجمع بين التاريخ والاجتماع؟ 

- هل يندرج فكر ابن حلدون في تأصيل إسلامي أم قد حرج عن هذا التأصيل؟ 
وما هي العلاقة بين الفكر الديئ والفكر العلمي؟ وما طبيعة منهاحيته من حيث تقديم 
العوامل المادية -مقارنة بالقيمية- عند تشخيص الظاهرة محل الاهتمام وتفسيرها؟ وهل 
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قدم ابن خلدون فكرًا واقعيًا وضعًا؟ أم أن فكره ظل طوبائياً مثالياً: كمملكة الفارابي؛ 
وجمهورية أفلاطون؟ 

وإذا كان تركيز الدراسات الغربية على إسهامات ابن خلدون في فلسفة التاريخ 
والحضارات» فإن التوجه العام في الأدبيات العربيّة هو التركيز على إسهاماته في علم 
الاحتماع. وبناء على ذلك فإن الدراسة تقدم أسباب احتفاء المدرسة اللييرالية 
والعلمانية الحديثة (في مصر) بفكر ابن خحلدون كما هو حال المدرسة القومية اليسارية. 
هذا فإن السينازيو متكرر حايضا - على صعيد المدارس الغريبة, أما الجهود الم 


حاولت إسهامات ابن تخلدون ابتداء فقد اختلف في تفسيرتها. 


ولهذا ظل الحدل على المستويين السابقين يمثل البعد المنهاجي في تراث ابن 
00 الذي يقع في صميم الحدالات المتعاقبة الى شهدتها نظرية المعرفة» والنظرية 
الاحتماعية؛ ومن ثم نظريات العلوم الاجتماعية الأكثر حداثة» ومنها: علم السياسة 
والعلاقات الدوليّة. 


أما امجموعة الثانية من النتائج» وال تتصل با محتوى؛ فنكتفي في هذ المقام 
بالإشارة إلى أن نظرية العمران الى قدمها ابن خلدون هي نتاج للتفاعل بين واقع 
خبرته الحية وطبيعة عصره وبين خبرات التاريخ الي قرأها. والتنظير الذي قدمه ابن 
خلدون» وإن كان ينطلق من الداخل عند تحليل ديناميات التفاعلات العليا واللنيا 


(4) وحول إشكالية العلاقة بين الدي/ العلمي أو الواقعي/ القيمي الي في صلب الإشكاليات المنهاجية: ولا 
سيماء من حيث ما يتصل بوضع الدين من منظومة ابن خلدون أي: من حيث ما يتصل بدرجة "إسلامية 
تأصيله" وغطه. انظر على سبيل المثال: 
- الشكعة» مصطفى. الأسس الإسلاميّة في فكر ابن خلدون ونظرياته» ط؛؟. بيروت: الدار المصرية 


اللبنانية» 9/88١م.‏ 
- عويس» عبد الحليم, التأصيل الإسلامي لنظريات ابن خلدون. قطر: كتاب الأمة؛ العدد .٠ه‏ 
لت ام 


- د. نصار» نصيف. الفكر الواقعي عند ابن خلدون مرجع سابق. 

- د. إمزيان» عبد المحيد. التوازن بين الفكر الديئ والفكر العلمي عند ابن خلدون (في) أعمال: ابن خلدون 
والفكر العربيّ المعاصرء إشراف المنظمة العربية للتربية و الثقافة و العلوم» تونس أبريل 2١5/0‏ نشر الدار 
العربية للكتاب» تونس ‏ طرابلس» 21١9487‏ ص 1١0577‏ 7. 


أفكار حول إسهام التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة بحوث ودراسات ١78‏ 


لحال: صعود الدول (الأمم والحضارات) وانهيارهاء إلا أن الأبعاد الخارحية (الدوليّة) 
حاضرة في أكثر من موضع من البنيان الكلي» وعلى النحو الذي يبين أن الظاهرة 
الدوليّة ليست معطاة قائمة في ذاتهاء ولكنها تكوين احتماعيّ وظاهرة احتماعية داحلية 
ذات امتدادات خارجية, 

وإذا كان علماء السياسة يتناولون النظرية بيه ا ادو فسوا معن 
الاقتصادية والاجتماعية» والعكس صحيح فإِن الرؤية الكلية لنظرية العمران لا يمحكن 
أن تفصم هذه الأبعاد؛ فالتنظير السياسي” لمفهوم العصبية» ومفهوم الدولة» والسلطة 
والملك» ليس غاية في حد ذاته وليس وسيلة» ولكنه مكون من مكونات عملية التطور 
البشري وامجتمعي. ومن ثم لا يمكن عد التنظير السياسيّ مستقلاً أو منفصلاً عن 
التنظير للأبعاد الأحرى. ولهذا يصبح من الممكن القول إن البحث عن موضع الفكر 
والتنظير الدولي في التراث الخلدون لن يكون افتئانًا آخر على تراث ابن خلدون» 
يحاول أن يستنطقه ما لا يوجد فيه؛ 000 -قي معرض تعدد مداخل 
دراسة ابن خلدون - من يقول إنه أصبح لا شيء؛ لأنه أضحى كل شيء.فهذا الإرث 
الخلدوني يتكرر في مختلف ميادين العلوم الاجتماعية بحيث يذوب فيها. ولهذا يحجدر 
التساؤل: هل المداخل الحزئية لفكر ابن خلدون خطأ منهاحي يُسقط عمدًا أم عن غير 
قصد البعد الشمولي لفكر ابن خلدون؟ 

والتراث» في مجموعه؛ وبخاصة التراث الإسلامي» هو تعبير عن رؤية كلية شاملة 
متعددة الأبعاد للظاهرة الاجتماعية بأوسع معانيهاء ولعل هذه الكلية -دون اجتزاء أو 
استقلالية - هي أهم مات التأصيل الإسلامي للظواهر والعلوم» وهي الكلية ال 
تنجاوز الثنائيات» وتفنذ الصراع أو التضاد بين حاني الثنائية» باحثة عن تكاملية أو 
توافقية أو اندماحية بينهما على نحو ينشىئ حديدًا. وبذلك ينبجدل حولا يتضاد أو 
يتواجه- السياسي مع الاقتصادي وامجتمعي» وكذلك القيمي مع المادي» والواقعي مع 


(ه) جغلولء عبد القادر. الإشكاليات التاريخية في علم الاجتماع السياسي عند ابن خلدون, مرجع سابق» 
صا . 
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التاريخي» والداحلي مع الخارحي» والصراعي مع التعاوني» والفكري مع الحركي؛ 
فكيف ينعكس هذا النمط من التأصيل بدوره على مساحة العلاقات الدوليّة؛ وما 
قدرها في فكر ابن خحلدون؟ هذا هو البعد الغائب في الدراسات الخلدونيّة,» وهو ما 
تحاول الدراسة معالحته في الفقرات الآنية. 


ثانياً” مراجعة حالة علم العلاقات الدوليّة: نحو تعدد المنظورات وتداخل العلوم 
والمدخل الحضاري: 

00 هذه المراجعة بيئة معرفية ومنهاجية صالحة لاستقبال إسهام تراث 
إسلامي (التراث الخلدوي) في التنظير؟ 


يحسن البدء هنا بتحديد مفهوم المنظور في علم العلاقات الدولية الغربي» ووضعه 
في عملية التنظير لهذا ا محال الدراسي» والمنظورات الكبرى الى تعاقبت على هذا العلم» 
وأثر الاحتلافات بينها في دراسة العلاقات الدوليّة. وإذا كان تاريخ التنظير للعلاقات 
الدوليّة عبر 7٠‏ عامًا قد شهد مداخل متنوعة لهذا التنظير» فإن أحدّها هو مدخل 
"المنظور" والحدالات بين المنظورات الكبرى. والمنظور هو رؤية سائدة في مرحلة ما 
عن طبيعة الظاهرة الدوليّة كما يدركها وكما يصفها معظم المنظرين في كل مرحلة من 
مراحل تطور العلاقات الدوليّة. وهو يشير إلى وجود نوع من الاتفاق حول مات 
الظاهرة الدوليّة» وأبعادها الأساسية» وحول الأسئلة الى تثيرهاء وحول كيفية دراستها 
والبحث فيها. 


التاق ا ا 4 
ويرى (روزيناو)"'' أن المنظور .مثابة النظارة الي تشكل الرؤية للوجود من حولناء 
وأن التنظير هو السبيل لتنظيم فهم الحقائق المعقدة والمتداحلة وإدراكها على الساحة 
الدوليّة في حين ترى (مئ أبو اننا )!1 أن عدم تحديد منظور في حقل دراسي يشبه 
(5) أستاذ العلاقات الدوليّة في جامعة برنستون الأمريكية» انظر؛ 
5ك 01 17م0عط1' خخ :دع1غتاط 1710110 حا ععدع1نانن]' .دعمطول ,تتقمء05] - 


.1990 رووع21 15177ع071ل] مأععملءظ :مأععمط ,/1لامتادمه لمد 
(1) أستاذة العلاقات الدوليّة في كلية العلوم السياسيّة والاقتصادية بجامعة القاهرة. 


أفكار حول إسهام التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة بحوث ودراسات ١١8‏ 


بداية رحلة بدون دليل أو حريطة؛ لأن المنظور هو الذي يحدد ما الذي يقع في نطاق 
الحقل أو حارحه؛ والقضايا الأكثر إلحاحًا وحاحة للتحليل» كما أنه هو الذي يحدد 
وحدة التحليل» والعلاقة بين القيم والواقع. 

وتم اوتواة"النطؤر" بزمفه أسانا لتطنين لشيره التنظيرية في علم العلاقات 
الدوليّة استنادًا إلى معيارين: أحدهما موضوعيء ومحوره؛ الافتراضات الأساسية حول 
الطريقة الى يتهيكل ا العالم» والآخر منهاحي, ومحوره: أساليب البحث والدراسة. 
وقد تعاقبت على علم العلاقات الدوليّة بجموعة من المنظورات الكبرى, الى ساد كل 
منها مرحلة من مراحل تطور العلاقات الدوليّة» قبل أن يفقد مكانته السائدة أمام 
منظور جديد يقدم انتقاداته إلى المنظور السابق السائد؛ ولذا شهد العلم بروز حدالات 
كبرى بين المنظورات الكبرى المتعاقبة حول الافتراضات والمقولات الأساسية لكل 
منظور (الشق المضمون) الي تتصل .محاور عدة (تمثل الإطار المقارن بين المنظورات)» 
وهي: أصل العلاقات الدوليّة» ومحرك تفاعلاتهاء والفاعلون» وقضايا التفاعلات» وغمط 
التفاعلات» ونمط العلاقة بين الداحلي والخارحي. وتختلف الرؤية حول هذه المحاور؛ 
ومن ثم يتبلور الاخنلاف حول شكل العلاقات الدوليّة وطبيعتها بين المنظورات 
المتنوعة. وتستند هذه المنظورات إلى أسس معرفية» وفلسفية» وأيكولوجية مختلفة تسهم 
في تشكل الرؤية عن طبيعة هذه العلاقات. 

أما البعد المنهجي فهو يتبلور - بصفة عامة - حول إشكالية العلاقة بين الوضعية - 
السلوكية - الإمبريقية وبين المعيارية - القيمية» أي: يتبلور حول ما يسمى باحقتصار 
"التقليدية في مواجهة العلمية". وقد احتل البعد المنهاحي مكانة محورية في الجدال بين 
المنظورات» ولاسيما بعد أن ارتفعت نغمة "العلمية -الإمبريقية -السلوكية"» وبعد أن 
بدأت مراحعة هذه المنهجية في محاولة لرد الاعتبار من جديد للقيم. والفلسفة» 


والتاريخ. 
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وقد شارك في تطور المنظورات رافدان كبيران من روافد النسق المعرفي الغربي» 
وهما الرأسمالي» والماركسي» وانبثئق عن كل منهما بعض لمنظورات المتضادة 
والمتنافسة. 

كذلك يحسن بيان العلاقة بين طبيعة النسق المعرقي وبين طبيعة المنظورات المنبئقة 
عنه» وبين طبيعة النظريات أو الأطر النظرية ومدى تأثرها بالمنظورات؛ ومن ثم ضرورة 
تحديد الاحتلافات بين النسق المعرثي الإسلامي والنسق المعرثي الغربي» ودلالة هذه 
الاختلافات بالنسبة للأبعاد المقارنة بين "منظور غربي" لدراسة العلاقات الدوليّة 
و"منظور إسلامي" لهذا المجال. 


راس 


إن مراجعة حقل علم السياسة من خلال دراسة المنظورات وجدالاتما يعد من 
أكبر سبل الدراسة تحديًا وصعوبة» ولكنه من أكثرها اتساقًا لإدراك معئ التنوع 
والاختلاف» وأكثرها مناسبة لتمهيد الطريق نحو طرح إسهامنا الذاتي في تطوير منظور 
يبحمل بصمات ميراثنا الفكري وجبراتنا. فإذا كان قد آن الأوان ليشارك العلماء 
المسلمون في الجدال حول حالة الحقل؛ لتحديد إمكانيات تطوره وأسسه. أو تحوله في 
ضوء منظورات بديلة» فإنه من الضروري للساعين نحو طريقة بديلة للنظر إلى العام 
غير تلك السائدة أن يزيدوا فهمهم بطبيعة السائد منه ومضمونه؛ ولهذا من الضروري 
أن ينظروا نقديًا لما يفعله الآخرء وذلك في ضوء ما يمكن أن يقدموه من بديل. ولذا 
فإن النظر في جدال المنظورات يعكس ويبين عناصر التجانس في حقل ماء ويشارك في 


تحديد درحة الاتفاق العام حول نطاقه» وموضوعاته» وقيمه» وقواعده. 


ويكفي في هذا الموضع أن أحيل إلى رؤية مئ أبو الف 1 حول أهمية الدراسة 
المقارنة للمنظورات الغربية وللجدل بينها؛ سبيلاً للمراجعة الي تقود إلى تقديم منظور 
إسلامي» وذلك في ضوء الاختلاف بين الأنساق المعرفية. 


وف ضوء هذا التمهيد المنهاحي لا بد أن تثور مسألتان ترتبطان .موضوعنا؛ تتعلق 
الأولى .موضع الفلاسفة والمفكرين» من هذا النمط» من عملية التنظير للعلاقات الدوليّة» 
وتتعلق الثانية بالتراث الفكري الإسلامي» وموضعه في هذه العملية» وضرورة دعمه 
وبلورته. 


ل ا 0 
وهذا البعد الفلسفي في كل منظور بثل الحذر المستمرء أو القاسم المشترك الأكثر ثبانًا 
بين روافد كل منظورء الى تبلورت عبر تاريخ علم العلاقات الدولية. وعلى سبيل 
المثال: المنظور الواقعى التقليدي هو النسخة الأولى ال تبلورت عقب الحرب العالمية 
الثانية» ثم ظهرت الواقعية (أو الميكلية) في ظل مرحلة السلوكية» كما ظهرت الواقعية 
الجديدة في ظل مرحلة العولمة وما بعد هاية الحرب الباردة. 

وإذا كانت افتراضات الأولى تنطلق مع الطبيعة البشرية للإنسان» وتركز على 
أولوية القضايا والمحركات العسكرية والأمنية في دراسة صراع المصالح وصراع القوى 
بين الدول القومية؛ فإن الرافد الثاني ينطلق من هيكل النظام الدولي المتفاوت من حيث 
توزيع القوى الدوليّة؛ لتفسير حال الصراع بين المصالح والقوى, الي أضحت تستدعي 
(4) في تعريف المنظورء وأهمية الدراسة من خلال نقد المنظور» ودواعي تطوير منظور إسلامي ومتطلياته 

وخحصائصه المنهاجية في حقل العلوم السياسيّة» انظر؛ 
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إلى جانب الأبعاد العسكرية أبعاداً اقتصادية. أما الرافد الثالث فهو الذي يستدعي 
الأبعاد الحضارية في تفسيره للصراع. 

وإذا كان القاسم المشترك بين هذه الروافد هو مفهوم الصراع وسياسات القوى 
وتوازناتهاء الى لا تحكمها إلا المصالح» بعيدًا عن القيم والأخلاق» ودون رابطة كلية 
وشاملة بين الأبعاد المختلفة للظاهرة الدوليّة» فإن ذلك مردّه إلى الأسس الفلسفية 
الواحدة» الي ترحع في حذورها إلى الميكافيلية. وبالمثل نستطيع إرجاع حذور المنظور 
التعددي الليبرالي (التعاون) إلى مثالية وعقلانية كانط وجحروتشيوس. أما جذور المنظور 
الميكلي أو العالمي فترجع إلى راديكالية ماركس. وهذا فإن أحد أهم مداحل دراسة 
نظرية العلاقات الدولية تلك المعروفة باسم: 1*5 ع1116' إحالة إلى ,تاكتلوعظ]1 
01152 ,122016213550 ولكل من هذه المدارس الثلاث حذورها الفلسفية في 
تاريخ الكو ا ةا 

ولكل ما سبق نلحظ ملمحين: أحدهما يربط بين النظرية السياسيّة ونظرية 
العلاقات الدوليّة» والآخر يهتم بما يسمى: فلسفة العلاقات الدوليّة» أو الفكر الدولي 
للفاؤقايعة ل 10 وكان هذا الملمح الأخير لصَيقًا بالتوحه الذي تراجع في البداية 
عن الساحة» أي؛ توجه الربط بين العلاقات الدوليّة وبين العلوم الاجتماعية والإنسانية» 
وهو التراجع الذي كان مرجعه غلبة التوحه نحو تطوير دراسة العلاقات الدولية بوصفه 
عليا قاد فظز اتفياغية علي مارية تعد مد الدراسة عن الفلسفة» 
والتاريخ» والقانون (باعتبارها من أعمدة المنهاجية التقليدية.) إلا أن هذا الملمح؛ أي: 


() حول هذه الأمور انظر على سبيل المثال؛ 

01 1089معمعع لكل :عصتامكه015 2 018 دععقمصطا كاعذ عط]1' .ع87ه512 ,طلتصرك - 
تطغتمذ .5 كلصه ,بطامم8 .1 (0) /لإ1معط) كطمكداع؟1 10021 دممعام][1 
16-7 .2ط ,1995 ,1600337 لا1معط1' كم غماع] 10021 دممع م1 

مذ نإلنناى ث :121005اع1 02600021معام1] 1ه 'تطمهدملتطم عط]' .1 ,بممكمتكاموط )٠١(‏ 
7 ,122 ,كطم00وعتاطناط عع53 ,لطع نامط1' 01 تامأقتط عطا 
ع235عل22 .لطعنامط1 لوع0ناهمظ 0200001تعام[ط :امءط0آ1 ,ممكاعول - 
,ننهةالتططاعة1/1 
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فلسفة العلاقات الدولية» ومعها النظرية الاجتماعية للعلاقات الدوليّة» وتوظيف التاريخ 
في التنظير قد استعادت الاهتمام في ظل حالة المراجعة الراهنة ل 

وإذا كان الفكر الإسلاميّ والفلسفة الإسلاميّة موضع اهتمام متخصصي هذين 
امجالين في الغربء إلا أن منظري العلاقات الدوليّة "الغربيين" لم يعتدوا إليهما في 
معرض اهتمامهم بالحذور الفلسفية للمنظورات» وليس هذا الوضع إلا واحدًا من 
مظاهر التحيز في محال نظرية العلاقات الدوليّة؛ نظرًا لسيادة أحادية المنظور» حى قبل 
ما يزيد عن العقدين من الزمان» حين بدأت مراجعة حالة علم العلاقات الدولية» 
وكان من أهم سماتها الدعوة إلى تعدد المنظورات الحضارية. 


وفي ظل مراجحعات ما بعد الوضعية وما بعد الحداثة تحددت بعض المنظورات 
خلال تقييم حالة حقل العلاقات الدوليّة» غير أن منظورات الحقل المتعاقبة عليه تعكس 
عنصرية غربية» وتحيزاً حضارياً وإثنياً؛ إذ لا تتضمن هذه المنظورات مشاركة رؤية 
الدول النامية. 

كذلك يمكن أن نُسجل ما طرحه أ.د. يمجت قرنء أستاذ العلاقات الدوليّة في 
كنداء عن أهمية تقديم رؤية إسلامية عن العلاقات الدوليّة استنادًا إلى الاعتبارات التالية: 
حالة العلم الراهنة الي تتسم بتعدد المنظورات المتنافسة» والتنامي في وزن الأبعاد 
الثقافية والقيمية للعلاقات الدوليّة ووزفاء وأن المسلمين يمثلون خمس سكان العالمء 
وأن قضايا العلاقة بين الإسلام والمسلمين وبين الغرب تحتل الاهتمام العالمي» وأخيراء 
فإن الوصول إلى "عالمية" علم العلاقات الدوليّة يفترض مشاركة منظورات أخرى غير 
الغربية فقط. 


)1١(‏ حول أبعاد هذه المراجعة في المنهاجية انظر: 

01 عع عطا له نتتمعط 1 ك05ملغداعآ 121222610021 .15نامآ معطمل ,030015 - 

عام ,3 .هلم ,17 .هلا ,لالتتتاعع5ك 0261003[1اعام1 ,كه 1م عطا 
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وإذا كان علم العلاقات الدوليّة (الغربي) تنطلق منظوراته السائدة نما يسمى 
"النموذج المعرفي الغربي" أي: النموذج المعرفي للحداثة (المادي» والعلماني» والنفعيء 
والمطلق) مقارنة مما يسمى النموذج المعرثي "الحضاري أو الإنساني أو القيمي" (ومن 
أمثلته الاسيافية )1 أو ما يسمى؛ "النموذج المعرفي المتأرحح” مقارنة .كما يسمى 
النموذج ا فإن من أهم مساحات تحيز منظورات هذا العلم هو استبعادها 
للتراث الإسلامي من محال التنظير للعلاقات الدوليّة» سواء؛ التراث التاريخي» أو التراث 
الفلسفي الفكري (ناهيك بالطبع عن التراث المتصل بالأصول). ومن ثم» فإن الدعوات 
السابق الإشارة إليها ما كانت لتنحقق دون تحقق إسهام هذا التراث الإسلامي - 
بوساطة أبناء دائرته أو غيرهم- في عملية التنظير. 

وحيث لا يمكن الاستمرار في شرح تفاصيل ومخرجات مراجعة حالة العلم فيكفي 
في خلاصة هذا الجزء التوقف عند مجموعة من الملاحظات - ذات الدلالة الخاصة 
بالنسبة لموضوع دراستنا - وتتلخص هذه الملاحظات فيما يأنَ: 

- يتقاطع -على صعيد حالة العلم الراهنة - إشكالات وجدالات: المعهاري‎ .١ 
القيمي/ السلوكي - الإمبريقي؛ السياسي -الاقتصادي/ الديئ -الثقافي -الحضاري.‎ 

؟. تحدد الاهتمام والعودة إلى توظيف التاريخ والفلسفة والاجتماع. 

*". ضرورة الدعوة إلى استنهاض منظورات حضارية أخحرى؛ لتتحقق عالمية العلم. 

ومشاركة في عملية المراحعة هذه. واستجابة لتحدياتها جاءت إسهامات» سواء 
على مستوى نظرية المعرفة» أو النظرية الاحتماعية» أو العلاقات الدوليّة» من إحدى 
جماعات البحث في العلوم السياسيّة في مصرء ال دشنت جهودها أعمال حامد ربيع؛ 
ومئ أبو الفضل. فكان للأول فضل التنبيه إلى أهمية التراث الإسلامي في التنظير للعلوم 


)١١(‏ المسيري» عبد الوهاب. فقه التحيزء في: إشكالية التحيزء تحرير: عبد الوهاب المسيري» القاهرة: المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي» .١1998‏ 

)9 د. مين أبو الفضلء النظرية الاجتماعية المعاصرة: نحو طرح توحيدي في أصول التنظير ودواعي البديل» ترجمة 
نصر عارفء إسلامية المعرفة, العدد ". سبتمبر 2١995‏ ص59 ,٠١5-‏ 


اليواياة 87 ركان الجانه معن افج دروي اقل ساون مما راقص ره 
وتطوير أبعاد هذا المنظور (أسسه المعرفية المقارنة بالغربي» والدوافع إليهء وأهدافه. 
الات تين بولسا ار مو ده لواقم الكارة لش يي انا 

وبذاء يمكن القول: إن مساهمة هذه الجماعة البحثية في المراحعة المعرفية والمنهاجية 
قد تدشنت منذ بداية الثمانينيّات» أي: منذ إرهاصاقا الأولى (ف الغرب) وحن قبل أن 


تتبلور على ما أضحت عليه خلال العقد الأير. وفي مجال العلاقات الدوليّة -بصفة 


خاصة - توالت جهود هذه الجماعة منذ مشروع العلاقات الدولية في ل" 5 


جهود بناء منظور حضاري مقارن لدراسة نظرية العلاقات الدوليّة,!"') وعبر جهود 


دراسة العلاقات الدوليّة للأمة الاسلايية (04 

وقد تحققت إسهامات "معرفية ومنهاحية ونظرية" هذه الجماعة البحثية في مجال 
القيم» وفي محال المفاهيم (القوة)» وفي محال العمليات (العولمة والعالمية)؛ وفي بمجال 
القضايا ووحدات التحليل ومستوياته» وكذلك في بحال منهاجية توظيف التاريخ من 
منظور مقارن) لدراسة العلاقات الدوليّة؛ علاجًا لتحيز علم العلاقات الدوليّة الغربي 
بإسقاط حبرة التاريخ الإسلامي. 


)١:(‏ عبد الفتاح» سيف الدين. إسهامات حامد ربيع في دراسة التراث السياسيّ الإسلاميّ (في) د. حسن نافعة» 
د. عمرو حمزاوي (محرران): تراث ربيع بين كفاحية العالم ومقتضيات المنهج, أعمال ندوة احتفالية حامد 
ربيع, القاهرة؛ قسم العلوم السياسيّة, جامعة القاهرة» ١٠١5م.‏ 

.0 .م0 35 752]101تطتة[151: 51022 .,201 اتاطث )١١(‏ 

(15) مصطفىء نادية محمود. (إشراف وتحرير): مشروع العلاقات الدوليّة في الإسلام, القاهرة: المعهد العالمي 
للفكر الإسلاميّ» 935١م ١(‏ جزءًا). 

(10) انظر تفصيل إشكاليات هذا البناء ومراحل تطوره (في): مصطفىء نادية محمودء عملية بناء منظور إسلامي 
لدراسة العلاقات الدولية, بحث مقدم إلى دورة المنهاحية الإسلاميّة والعلوم الاجتماعية» العلوم السياسّة 
نموذحا في القاهرة» أغسطسء ١٠0.٠م,‏ مركز الحضارة للدراسات السياسيّة» المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي. 

)1١8(‏ انظر بصفة خاصة: حولية "أميّ في العالم"» حولية قضايا العالم الإسلامي» مركز الحضارات للدراسات 
السياسيّة» القاهرة» (تم صدور أربعة أعداد في الفترة من ١999[(‏ - ه١٠5١م)»كما‏ تم إصدار موسوعة الأمة 
في قرن [عدد خاص من الحولية صدر في ستة أجزاء في ٠٠‏ 5م). 
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وحيث إنه لا يمكن التوقف التفصيلي عند مدلول هذا الإسهام - المعرفي - 
الحضاري المقارن - في التنظير للعلاقات الدوليّة» فإنه يكفي القول: إن دوافع الاهتمام 
موضوع التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة هي ترجمة لمنطلقات هذا 
الإسهام المعرفي الحضاري المقارن» وتوجهاته. وغاياته (أي: التنظير للعلاقات الدولية 
من منظور إسلامي» بالرحوع إلى الأصولء وإلى الفقه» والفكرء والفلسفة» في التراث 
الإسلامي» وإلى التاريخ الإسلامي.) 

كما بمثل -من ناحية أخرى - إضافة إلى نظرية العلاقات الدوليّة من محال 
الدراسات الحضارية الي يتتمي إليها هذا التراث الخلدوني (إذا نظرنا إليه برؤية كلية؛ 
وليس .عداخحل جزئية كما سبقت الإشارة إلى ذلك؛ إذ أضحت دراسة العلاقات 
الدوليّة هتم بالأبعاد الحضارية» فهل أسهم منظور العلاقات الدوليّة من المدارس الغربية 
في دراسة التراث الخلدوني؟ وكيف بمكن الاقتراب من هذا التراث من مدخل العلاقات 
الدولية؛ استجابة لكل الدوافع والمسوّغات السابقة. 


ثالثاً: التراث الخلدون بين الحضور والغياب في تطور دراسات النظم الدوليّة والتغير 
الدولي: 


.١‏ التراث الخلدون (الغائب) في نظريات توظيف التاريخ لدراسة تغير وتحول 
النظم الدوليّة: إسقاط بعض النظريات للتاريخ الإسلامي والبعد القيمي والبعد 
الحضاري. 

إن دراسات التطور التاريخي للنظم الدوليّة هي أحد روافد الدراسات النظمية: 
وقد أسقطت هذه الدراسات الأبعاد الحضارية» لذا كان التراث الخلدوئ وغيره غائيّاء 
في حين أن دراسات التغير الدولي وفق النظرية البنائية الجديدة استدعت دراسة تأثير 
احتلاف التقاليد الحضارية في دراسة هذا التغير. ولذاء فإن بعض روافدها استدعت 
النموذج الخلدوي. 
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وقد مثل التاريخ أحد محاور مشروع العلاقات الدوليّة في الإسلام» وانطلق هذا 
المحور -وفقاً للأهداف المقرر تحقيقها ضمن البنيان الكلي للمشروع - من دراسة 
مسحية مقارنة فيما بين أدبيات توظيف التاريخ في دراسة العلاقات الدوليّة» بصفة 
عامة» وفي دراسات النظام الدولي» بصفة خاصة» وكذلك دراسة مسحية مقارنة بين 
الأدبيات الي وظفت التاريخ الإسلامي تحديدًا في دراسة العلاقات الدوليّةه وكانت 
نتائج هذا المنطلق المقارن النقدي .مثابة القاعدة الي انبئ عليها تحديد هدف هذا الجرء 
من المشروع المتصل بالتاريخ الإسلامي ومحوره. 

والمهدف من وراء عملية بناء منظور إسلامي للعلاقات الدوليّة أن يصبح المنتج 
جزءا مندجحًا في علم للعلاقات الدوليّة المتعدد المنظورات. وهذا فإن أحد البحوث 
التمهيدية في المقدمة العامة ان كانت بحثًا مسحيًا في مناطق علم العلاقات 
الدوليّة» يبين كيف يمكن أن تسهم نتائج المشروع في إحداث تراكم علمي حوها من 
منظور إسلامي. وكانت منطقة التاريخ؛ فضلاً عن منطقة القيم -من هذه المناطق الي 
تحناج إلى مثل هذا الجهد البحثي من منظور حضاري مقارن. ولذاء فالمشروع قدم 
رؤية نقدية مقارنة على مستويين: المستوى الأول هو المتعلق بالتاريخ ودراسة النظام 
الدولي في المنظور الغربي لعلم العلاقات الدوليّة, أما المستوى الثاني: فهو المتعلق بالتاريخ 
الإسلامي» ودراسة تطور وضع الدول الإسلاميّة في النظام الدولي» وهما مستويان غير 
منفصلين؛ إذ تقود نتائج الدراسة في المستوى الأول إلى توضيح إشكاليات الدراسة 
وأهدافها ونتائجها المقارنة في المستوى الثاني. 


ودون الدحول في تفاصيل الجهود النظرية الغربية لتوظيف التاريخ في التنظير لتطور 
النظام ا يكفي الإشارة إلى ما يأنِ: 


(15) بدران» ودودة. دراسة العلاقات الدوليّة في الأدبيات الغربية وبحث العلاقات الدوليّة في الإسلام (في): 
مصطفىء نادية محمود. (إشراف وتحرير)» مشروع العلاقات الدوليّة في الإسلام: المقدمة العامة 
للمشروع, مرجع سابق» جا ص 95ل -15, 

)٠١(‏ انظر أيضًا ولمزيد من التفصيل: 
- عبد الرحمن» شريف. نظرية النظم ودراسة التغير الدولي» رسالة ماحستير في العلوم السياسيّة» إشراف 
نادية محمود مصطفى -كلية الاقتصاد» جامعة القاهرة» كم 
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- إن ظاهرة "التغير الدولي" هي محور اهتمام هذه النظرياتء والرحجوع إلى 
التاريخ هو .عثابة المعمل لما. وقد أكد العديد من رواد المدرسة العلمية للعلاقات الدوليّة 
أنه حى تقود عملية التنظير إلى القدرة على التنبؤ فإنه من الضروري الاهتمام بتتاريخ 
العلاقات الدوليّة. وبالفعل فإن دراسات رائدة معاصرة دل تحمل التاريخ؛ إذ انطلققفت 
منه» سواء في صياغة افتراضاتها أو اختبارهاء وكان أوضح مثال على ذلك دراسات 
النظام لكين منذ بدايتها في الستينيّات حي الآن. فنجد مورتون بدن" أول رواد 
تطبيق نظرية النظم في بحال العلاقات الدوليّة على مستوى النظام الدولي» يقول: إن 
التاريخ هو المعمل الكبير الذي تحدث ف نطاقه الحركة الدولية» بل إنه في سياق دفاعه 
عن إمكانية تحليل النظم في تحقيق أهداف بحثية أكثر عمقا من الأساليب التقليدية عند 
دراسة الموضوع التاريخي نفسه. فهو يؤكد من ناحية أخرى عدم صحة اتام المناهج 
العلمية بعدم الاهتمام بالتاريخ؛ لأنهم يهتمون به ولكن بأساليب جديدة ولأهمداف 
محددة تختلف عن نظائرها لدى التقليديين. واستمرت وامتدت وتفرعت هذه الجهود 
منذ صدور كتاب (مورتون كابلان)! "النظام والعملية في السياسة الدوليّة ")١9610(‏ 
وح الآن» فقد ظل السعي إلى توظيف التاريخ في الدراسات النظمية الدوليّة يحقل 
الاهتمامات الأكاديمية على أصعدة مختلفة» ولأغراض متعددة. 


ومن ناحية أخرىء قدم أيضًا أستاذ العلاقات الدوليّة الأمريكي (الفرنسي الأصل) 
ستائلي 00007 رؤيته عما يحب أن تكون عليه العلاقة بين استقراء التاريخ والتنظير 
طفائق العلاقات الدوثة» ]ل كير يق دائرة ا تخليل الماسن رصق 'نواعا نسو الجدارجلن 


(١؟)‏ هو رائد تطبيق نظرية النظم في دراسة العلاقات الدوليّة على مستوى النظام الدوي. حول رؤيته عن موضع 
التاريخ من هذه الدراسة العلمية المنظمة في مقابل رؤية المنظور التقليدي انظر: 

50122 75 1510ل112016003' :عتلوطع0آ أوع:1 تتاعل8 عط 1 .م1101 ,ممامة] - 
6 ,1 .1701 .5ع11اهظ 7170110 ,كمه جاع ]1 261021متعان[1 م1 
(١؟)‏ هو أستاذ علاقات دولية -من أصل فرنسيء من رواد دراسات النظام الدولي: انظر على سبيل المثال: 
(0ا) 1950 3]105231تتاع م1 0ه حطع 595 10020[1)ةتتاعام] .لالعمدأاد ,محمشامط - 
21001 تطاعغم1 عط :#ر(كلع) جطترعلا ‏ تلإعملا1ذت ‏ ,1مصظا ‏ كتتولل[ 
,5و 1515157ملا مأععمط :ممأععمصط .(5535:5ه ل1وعلاع1م0ع 1 )لمعاوزد 
1261 


أفكار حول إسهام التراث الخلدوئى ف الفكر الدولى والنظرية الدوليّة خرف ودراساف: ١:25‏ 
ر حول إسهام وني في الفحر الدولي و و بحوث ودر 


الإمبريقي» وبين دائرة تحليل المستقبل» بوصفه نوعا من التحليل القيمي. وهو يسمي 
ما بية: "عبر الفام قارع" للا عن و ا 

وككن تقسيم نماذج توظيف التاريخ في دراسات النظام الدولي إلى بحموعتين: 
المجموعة الأولى هي الكلية- الاستاتيكية» ونيز على صعيدها بين اتجاهين لمذا 
التوظيف: أوهما ينطلق من منظور بحرد افتراضي» ويرجع إلى التاريخ لتوضيح 
الافتراضات؛ وثانيهما ينطلق من واقع تاريخي ملموس. وتحدر الإشارة إلى أن الغرض 
من هذا العرض ليس بالطبع الدراسة التفصيلية بقدر ما هو استخلاص السمات العامة 
لهذا التوظيف ومعاييره. أما المجموعة الثانية فتمثلها الدراسات الكلية التحويلية» وههي 
نابة اليل الثاني من الدراسات النظمية الدوليّة الي وظفت التاريخ» وظهرت خلال 
الثمانينيات. 


وقد كانت أهم الانتقادات المنهجية الى تعرضت لما دراسات النظم الدولية في 
الستينيات والسبعينيات: أهها تعكس اقترابًا استاتيكيًا يبحث عن كيفية الحفاظ على 
النظم القائمة للتركيز على قيم الاستقرار والتوازن» وليس عمليات التغير والتطور 
والتحول» ومن ثم فكان "التحول" في النظام الدولي منطقة بحثية مهملة» سواء: على 
الصعيد التنظيري» أو التطبيقي. وقد وحهت إحدى الدراسات الرائدة في بداية 
الثمانينيّات النظر إلى هذا القصور التنظيري» وقدمت محاولة أولية اجتهادية لتحديد 
مفهوم عملية التحويل» وتحديد المتغيرات الي يجب الاهتمام يما لاستكشاف التحول 
من نمط إلى آخر من أنماط النظم الوقة بتو العا وين عي ورا ل 1 


)١6(‏ انظر هذه الرؤية وغيرها من الرؤى النظرية عن موضع التاريخ من التنظير للعلاقات الدوليّة في: 
- مقلد, إسماعيل صبري. نظريات السياسة الدوليّة» الكويت: ذات السلاسل. وحول مزيد من التفاصيل 
عن موضع "المدرسة التطورية" ([67701111101131 الى اهتمت بالبعد الزمئ في التنظير مقارنة بغيرها مسن 
المدارس والمنظورات» انظر؛ 
01 لطء عط عه 177م0ع1' كدم0داع]1 126102610021 .كاكاعط مطمل ,030015 - 
/1992 تتعغمكاا ,503 ,17 .1701 الإاتتناععك 10001 أهمتعاما_عه 10مكه عطا 
1993 
متعاووك 01 56009 عطا +11 دعازوتنوعمع2 الى 2صزم[ ,دعمصتي (:) 
عط طا ععمقطن ,(.كلع) 5اعطاه عه 10151 غ01 (12) ,1026100م]كمة11' 
.0 ,رووع1 اتكع1لأوع117 :00101200) ,تطاع غ555 1016102610021 


1 ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالئة عشرة» العدد ١ه»‏ شتاء 57/7 ١اه/لا. ٠٠١‏ نادية : 
! سب 8 


واندفع هذا الاتحاه حطوة أكثر للأمام» وذلك بالاهتمام بدراسة التحول العالمي 
عبر فترات زمنية ممتدة» وليس فقط التحول من نمط إلى آحر من أنماط النظم الدوليّة 
وهو الاهتمام الذي تحسد في مجموعة من الدراسات الرائدة الى تعاقِبت خلال 
الثمانينيات الم 


ولهذا فإن الدراسات النظمية الي توظف التاريخ السياسي والاقتصادي» حققت 
دفعة هائلة خلال الثمانينيات؛ نظرًا لتزايد الاهتمام الأكاديمي هذا المستوى من 
التحليلات» بسبب نمو آثار الاعتماد المتبادل بين أرجاء العالم» ومع تزايد ما مي بأزمة 
الدولة القومية. وقد أبرز هذان الأمران أهمية بعد أساسي في الدراسات الدولية 
المعاصرة» وهو ديناميكيات التغيرات الكبرى في توزيع القوى العالمية بين الدول» وقد 
تعمقت من هذه الأهمية؛ بسبب طبيعة المرحلة الراهنة للنظام الدولي المعاصرء الذي يعر 
بفترة تحول هامة دفعت إلى التساؤل عن مصير الدول القائدة للنظام» وخاصة الولايات 
المتحدة. ومن ثم تبلورت الدراسات الى تحاول تقديم صياغات هامة حول أبعاد الهيمنة 
002م6ع116: ثم السقوط بالنسبة للدول الكبرى أو الإمبراطوريات» وكان الرجوع 
إلى التاريخ يعمق من فهم مدلول بعض المتغيرات الحاضرة» كما يوسع من آفاق 
الاحتمالات الممكنة» ومن أحدث هذه الدراسات دراسة (بول كيندي)» و(حورج 
مودليسكي)» و(ريشارد روزيكرينس) وأخيرًا (إمانويل والرشتين),[*") 


ع1 ,(.لء) معل1101 تاتتوظ :نمز ,عع ممطن 010621 عصتصمقءح[ا .معك1 ,عاتو»[ )١٠(‏ 
11/1 :تتقطمعممتطن) ,عع صقط') 010631 01 55م)1كمعصتنا لمعتطاط 
.6 10[ ووع1ط 

:715 ]0163 عط 01 للوط عط ممه عكن1 عط1 .ابوط ,لزلعممعكرز (دم) 
87 ,2000 0غ 1500 جطم8 أعلاكدهمن) 84111317 مه ععصقطن) عتتطمصمعظط 
7 ين5تا20 منملطة ]ا :1م70 
521 ,201105 110114 مز وعاء) عمما[ا .عع1مع) ,لكاقاع1400 - 
7 رؤووع2 12مأعمتطكه 11 01 ((أ1واع كلملا 

126122110221 لطة 17معط1' عاعن) عدمآ .لتقطعتكا ,ععمممءء05] - 
7 115م5 ,14 ,2100 تمدع 01 20031 0ع م1 
:2003 110114 عطا 01 دعغتاه0 عط]1' .14 اعتامخصصصم] ,ماع أومعللة1ا - 
117 ,155335 لإلامممعط 1170111 220 5أمعماء8107 عط[]' ,5عئنة)ك5 عط]' 
4 ,رذوع1م الواع 'كلمنا مم10 #طصصدن) 011لا 


في ضوء ما سبق نصل إلى خلاصة أساسية ادها الود العالية!""ا: 


أومما: الاقتصار على توظيف برة النظام الأوروبي وتاريخه. وخاصة منذ 
ويستفالياء وإذا كان وضع الإمبراطورية العثمانية في النظام الدولي» ولا سيّما حلال 
القرون الثلاثة الأخيرة من عمرها (اليَ تزامنت مع المجمة الأوروبية الحديئة وتطوراتا 
منذ عصر النهضة الأوروبية) قد تم تناوله ف الأدبيات سواء؛ الحزئية» أو الشاملة» فإن 
ذلك لم يكن. باعتبارها ليست دولة خلافة إسلامية ذات دوافع وأهداف تميزهاء ولكن 
واحدة من قوى عدّة كبرى مثلت أطراف نظام توازن القوى المتعدد التقليدي» وهو 
النظام الذي ساد حت ما قبل الحرب العالمية الثانية. 


وف المقابل نحد أن المؤرحين الغربيين الذي اهتموا بأبعاد التاريخ الإسلاميّ الدولي 
قبل ويستفاليا وبعده» كما هو شأن المورخين المسلمين والدارسين المعاصرين للتاريخ 
الإسلامي بعصوره المختلفة» قد تناولوا أبعاد هذا التاريخ» ولكن على النحو الذي لا 
القوى العالمية بالمقارنة مع القوى غير الإسلامية على الساحة الدولية. 

وثانيها: ما يتصل بطبيعة المناهج التطورية» فإذا كانت النماذج السابقة قد قدمت 
لنا مناهج متنوعة» ابتداء من الدائرية, إلى الخطية الصاعدة» أو المابطة, وجميعها تنبع 
من رؤى حضارية غربية عن ماهية التاريخ, وطبيعته» وكيفية تفسيره» فلا بد أن 
نتساءل: ما هي الرؤية الإسلامية عن طبيعة التاريخ» وابحاه تطوره. و كيفية تفسيره. 

وثالئها هو: أن توظيف الخبرة التاريخية الغربية -في نطاق علم العلاقات الدوليّة - 
يرتبط بأهداف الحركة في الواقع واحتمالات المستقبل» وخاصة ما يتصل بالحرب 
والسلام, وبالتغيرات في موازين القوى العالمية ووضع القوى الغربية القائدة فيها. 
واحتلت ظاهرة اندلاع الحروب اهتمامًا كبيرًا. ومن ثم» فإن الغاية هي البحث في 


(0؟) مصطفىء نادية محمود. التاريخ في دراسة النظام الدولي "رؤية مقارنة"» بحث مقدم إلى الندوة المصرية - 
الفرنسية التاسعة؛ العلوم السياسيّة والعلوم الاجتماعية: الآفاق والتوقعات؛ مركز البحوث والدراسات 
السياسيّة» كلية الاقتصاد والعلوم السياسيّة جامعة القاهرة» ٠٠٠١‏ (غير منشورة). 


١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء /47 ١ه//1١٠٠ام‏ نادية مصطفى 


القواعد الى تتصل باستمرار الهيمنة الغربية وبقيام الحيمنة الأمريكية العلمية؛ إذ إن بعل 
الدراسات الي وظفت التاريخ على مستويات مختلفة هي إنتاج أنحلوساكسونني 
بالأساس. ومن ثم فإن "الجنوب"» بصفة عامة» كان على هامش هذه الدراسات الي 
تركز على القوى القائدة للنظام, 

ومن ثم» لا بد أن نتساءل: ألا يمكن لمنظور إسلامي للعلاقات الدوليّة أن يوظف 
التاريخ على نحو يعالج تلك المركزية الأوروبية الغربية» ويتصدى لاش كاليات أكثر 
حيوية لمصالحناء وهي إشكاليات تحليل التدهور بعد الصعود. وكيفية إحياء عملية 
الصعود؟ 

ورابعها: أن توظيف الخبرة التاريخية الغربية يتم في ضوء مجموعة من المتغيرات: 
المادية, والمميكلية السياسية» والعسكرية» والاقتصادية» والاجتماعية. وتختلف أولوية 
كل منها باختلاف المنظور أو الإطار المرجحعي والمدرسة الفكرية: الواقعية» والليبرالية؛ 
الاستقرار» فإن باحثين ”ا ركزوا على متغيرات القوى العسكرية والقوة 
الاتتضاذية :و رهاق دين القوق اللهيمنة وتعاقبينا معوذا وتعيرطاء أ متظر الف انمق 
والتراجع الاقتصادي وأثرها في توالي دورات الهيمنة !5:1 

وفي المقابل فإن المتغيرات القيمية لم تحز نصيبًا بين متغيرات نماذج المجموعة الكلية 
-الاستاتيكية» أو المجموعة الكلية التطورية من نماذج توظيف التاريخ في دراسة تطور 
النظام الدولي. وعلى عكس ذلكء فقد حازت هذه الأبعاد نصيبًا من الاهتمام الملحوظ 
من جانب مدرسة "امجتمع الدولي" "نم50 لهده مصعم" ال كان المنظران 
الإنليزيان غاع 7171 متاتد]/2كء 1آنا8 ”ا من روادهاء وذلك على النحو الذي 
(؟) انظر: أل.م0 :عع مولعه105 لتمطاعن؟ا. 
(5؟) انظر: أك .م0 الإعمصمعكا اننوط. 
(0؟) انظر: أك .02 :لطاع ]1717211615 [عنالتفمطتتط]. 
(١؟)‏ حول أسس هذه المدرسة واتحاهات تطورها ونقدهاء انظر؛ 


140 عط تاعاله تإأعل50 20001 عام[ (كلع) .ل .كمكلتها 200 .1 ,مكو - 
.(1996) ؤ5وع01 0صللتمطعد]/8 ,ردوعط 'متاتتد ]8 .)5 .731 


أفكار حول إسهام التراث الخلدوئى ف الفكر الدولى والنظرية الدوليّة رت رواسا ١437‏ 
ر حول إسهام وني في الفحر الدولي و و بحوث ودر 


بمثل إسهامًا في بلورة بعد قيمي في الدراسات الدوليّة الكلية الي تركز على النظام 
المعاصر وليس على تطوره التاريخي. والمقصود بهذا البعد» ليس القواعد مطامط المنظمة 
لتفاعلات النظام» ولكن القيم 731065 الي تمثل الإطار المرجعي الحاكم لمذه 
التفاعلات» وال يتم في ضوئها تقييم نتائجها: بعداء أو قربًا من هذه القيم. 
ودراسات تمع الدولي هذه تمي بين النظام ويين الجتمع على أساس أن النظام 
مصطلح يثير صورة كرة البلياردو الوضعية عن العلاقات الدولية بوصفها صدامًا للقوى 
في ظل هيكل النظام الذي يشكلونه. ولذا يرى منظرو المجتمع الدولي أن هذا ادمع 
هو ترتيب إرادي» وليس هيكلا لا إراديّاه أو نظامًا وظيفيًا يستقل عن المكونين له. 
ومن ثم فإن منظري المحتمع الدولي هم المعياريون الذين يختلفون عن منظري "النظام 
الدوي" ([الوضعيين)؛ لأنهم يهتمون بالأبعاد القانونية والأخلاقية والمعايير» ولأفم 
يعدّون المجتمع الدولي ليس مفهومًا محردًا (مثل النظام)» وإِنما حقيقة إمبريقية. ويراكم 
على هذا الاتحاه -الذي يتخطى الميكلية الوضعية السلوكية؛ ومن ثم ينتمي إلى 
المعيارية - دراسات "الجماعة العالمية» وامجتمع العالمي» والمجتمع الكوني" الى دشن 


تظويرها يعون برتون ف الستعتات 31 


م[ ماع50 200021 ماع10 02 تزتمعط1' لوعغتاوط عط!' .ترعط180 ,وممماعول (م) 
11260157 025غداعآ1 102610291عغام1 ,زكلع) طتتصرك علاع51ك له طأامحمحظ معكا 
.5 و,رووع] 17و1ع كنآ 51216 فتمةكالإمصطعط ,/10023' 
10 08 دع10 عط لطة تتامعط1' لدع11[ه0 200031 تاعاس[ .كتتطنت ,مم8 - 
راك م0 ...1261055ع]] .تتاعاص] (.كلع) طلتصطك ممه غ800 15 .17م تاصمتصطمت0) 
8131 عه 1١101‏ .خ1آ أننوظ 2[ ,لإأعزءه50 70111آ1اآ .مطمل ,مماتسظ - 
ع1ا0لآ ‏ ع1 الإاامعط1 61055د1اع1 2610021ممع م1 ,(كلع)1ممتافكا. 17 
.54 -313/,375م0010) عمتطحتاطناط ممللتسوعد1/1 
ع1 :7اتلاطتقصممدع1 010621 امه 7إأع50 010631 .لتاتة8/1 ,ككقطك - 
1611361031 01 كنختصسلا لوع)ناه0ظ لعمة لوع8156011 , لوعلاء1معط1' 
16130021 ,(كلع) كمك امعط تتتمعيعل نه لككوط عاعلكا[ م[ ,]م5001 
6 ,110ئآا ووع1 لفللتطاعة1ة :متمخلاظ غدع0) رعه17ا 0010 عله تتأعل0م50 
47-0 


١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء 578 ١ه//1.‏ ٠٠م‏ نادية مصطفى 


هذاء وقد ثما وتبلور خلال التسعينيات تيار من الدراسات الي ركزت على دراسة 
التغير في النظام الكو المعاصر؛ انطلاقا من منظور قيمي وسعيًا نحو تطوير نظرية ذات 
توحه قيمي لفهم هذا النظام. ناهيك عن جهود المدرسة البنائية الجديدة. وإذا كان 
المنظور الإسلامي منظوراً قيميا بطبيعته» فكيف بمكن أن يتم توظيف التاريخ 


الإسلامي» وفكر فلالاسفته وضوابط دراسته») وتفسيره؟ 


.١‏ قراءة في التراث الخلدونى من رؤية بدائية - جديدة عن التغير في النظام 
العالمي: (كوكس” فوذجا) 

إذا كانت اتجاهات مادية- علمانية قد أسقطت تأويلاتما على التراث الخلدوي - 
سواء؛ من داخحل علم الاقتصاد» أو علم السياسة» أو علم الاحتماع؛ فإن اتجاهات 
ذات حذور ماركسية- جديدة قد أدلت بدلوها حأيضًا - ولكن من داحل علم 
العلاقات الدوليّة. وتعد دراسة (روبرت دبليو كوكس)!" معبّرة عن رافد من روافد 
هذا التوجه» وهو ما يسمى؛ النظرية النقدية؛ أو البنائية الجديدة الي تفسح مكاناً 
للأفكار في دراسة التغير الدولي» وتنقد أوضاع الهيمنة الحالية» وتدعو إلى التفكير في 
كيفية تغييرهاء وحيث إن الهيمنة المفاهيمية أو الحضارية هي في صميم اهتمامها هتم 
بتعدد التقاليد الحضارية. 


* أستاذ سابق للعلوم السياسيّة في جامعة يورك في كنداء وهو أحد أعمدة النظرية النقدية» وهي أحد الاتجاهات 
الحديثة في علم العلاقات الدوليّة, ينظر على سبيل المثال : 

0 كدعللاععم5اء2 :لاكتلدع1 اعم عط1 ,زلعء) ./لآا تخترعطه10 ,2م - 
رووع21 015151]97لآ 81261005 ل0عغ1منا ,ج0120 17170110 له لاكتلماء1126 831 
7 2011 بتاعا 
7 101173101 ,/ق2011 معاع1'01 320 27 مبطععع11 -1211ا0ن) .8.]آ ,110وورء2 - 
0 لطع1131 ,201115 لد106) ما 5ع1ل1ع5 لإمناك ,002 .1 

01 530052ئلةتاامعع002) عتدمسمعوع -اومط 2 101301 .أمع1206 نم0 (عم) 
(مل) مدللافطكا م16 01 تإعمداعاعآ1 عطا مه كممأععقع]1 :رعل 01 1701لا 
4 ©م] دعطعة1]0ممك ,كتداعماذ .ل 7إطامصطةط' لمهة .117 ,2همن) تترعطمك] 
3 -144 .22 ,1996 ,دوع (17[وتاع كلملا عع1108طمطدن) ,اع010 


وتهدف القراءة الي تقدمها هذه الدراسة إلى بيان كيفية اقتراب هذا التوحه من 
تراث ابن خلدون وهل نستطيع انطلاقًا من التوجه الحضاري (الإسلامي) المقارن الذي 
ينتمي إليه ابن حلدون أن نضيف إلى نتائج هذا التوحه؛ أو ننقد؛ أو نكتشف قوااسم 
مشتركة بيننا؟ وتتلخص أبعاد هذه القراءة فيما يلي: 

عند قراءة مقدمة ([كوكس) الى حدد فيها منطلقاته المنهاجية في دراسة العلاقات 
الدوليّة من جهة» وطبيعة اهتمامه بابن خلدون من جهة إخرى, بحد أنه رفض مستوى 
الدولة للتحليل» واهتم بمستوى "النظام العالمي 017061 9001101", وانطلق من اقتراب 
الاقتصاد السياسي. كما أنه اعترف بدور التاريخ في التنظير» ولكنه التاريخ الاحتماعي 
للكيانات البشرية» وليس تاريخ الأفراد» على أساس أن الخبرات التاريخية تؤثر في البعد 
الأنتولوحي للعالم الذي يبنيه الناس في أذهانهم. فهياكل الأفكار والممارسة هي عثابة 
الحقائق غير المادية للحياة السياسيّة والاحتماعية» لا سيما أن تأثيرها يستمر لفترة 
طويلة» ورا تؤدي إلى مشاكل حين يبدأ الناس في مواجهة أنماط جديدة من الحياة. 


وقد اهتمٌ (كوكس) بالتغير والتحول التاريخي» وتبئ المنهج الحدلي لتفسير التغير 
التاريخي» على اعتبار أن المراحل التاريخية لتطور الحضارة الراهنة هي نتاج عملايات 
متتابعة من التناقض. والتناقضات والصراعات الي تتولد في نطاق هيكل ما هي الي 
تخلق فرصة تحوله إلى هيكل جديد» ومن 7 فإن معرفة المبادئ العامة قاط الانتظام 
الي تساعد على تفسير التغير التاريخي تصبح مرشدًا للحركة» ولذا؛ فإن التاريخ يولّد 
النظرية. 

ومن المنطلقات الي انطلق منها (كوكس) أن الوضعية -بوصفها بعداً معرفياً - لا 
تتناسب مع دراسة التغير التاريخي الشامل والمعقدء ولحذا؛ فإن هذه الدراسة وأمثالهها 
تحتاج بعدا معرفيا لا يخفي» بل يؤكد صراحة العلاقة الديالكتيكية بين الموضوع 
أهءز0 والذات )مو زطن5 في العملية التاريخية» فعلى عكس الوضعية الي تفصل بين 
هذين الحانبين» أي: الذات الملاحظة والموضوع محل الملاحظّة» فإن البعد المعرفي 
التفسيري التأويلي حيرى أن الذات والموضوع على علاقة تداخلية متبادلة» وهذه 
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الابستمولوجية هي الأكثر ملاءمة لتوجيه الحركة نحو التغيرات الميكلية» حى ولو لم 
تكتسب نفس درحة دقة الوضعية وأحكامها. 

ولهذاء يرى (كوكس) أن أحد أسباب اهتمامه بإعادة فحص ابن خلدون هو أنه 
واجو القضية عنشها الع بكرا العلدا الات أن أنه كان واعا رمد كا يانه مين 
ويتحرك ف مرحلة تغير تاريخي» وهي مرحلة خبو وتفكك للهياكل السياسيّة 
والاجتماعية الى اتسم يما عصر المحد والاستقرار» ولذا؛ فقد أراد أن يفهم أسباب هذه 
الأحداث التاريخية؛ حي يصبح هذا الفهم مرشدًا للحركة في المستقبل. 
حيث الكيانات الأساسية والعلاقات بينهاء فقد وحد أنه من الضروري أن يحدد فئات 
يفترض أنها صالحة للتطبيق على العالمين. وهذه الففات هي؛ النظام معل01»؛ 
والمؤوسساتء والمياكل. ومفهومه عن هذه الفئات الثلاث يعكس منظوره البنائي 
الجديد» فالمؤسسات الاجتماعية هي استجابة للمشاكل الي يواحهها المختمع؛ والهياكل 
هي نتاج الأنماط المتكررة من الحركة والتوقعات» وهي أبنية احتماعية توحد في اللغة» 
وطرق التفكير» وممارسات الحياة السياسيّة» والاجتماعية» والاقتصادية» ولهذا؛ فإن 
المياكل هي جزء من العالم الموضوعي الموجود ف ذهنية وعقول الناس باستقلال عن 
كيفية تقييمه» والموافقة عليه من عدمه. 

ومن ثم يرى ([كوكس) أنه لفهم عملية التحول التاريخي» يحب التركيز على 
العلاقة بين مجموع أفكار الناس عن طبيعة العالم» والمشاكل العملية الى تمثل تحدياً لهم 
وقدرة الأفكار على توفير سبل فعالة ومقبولة للتحرك في مواجهة المشاكل الي لا يمكن 
تحاهلهاء أو عدم قدرتًا. وإذا كان من الصعب التنبؤ بالمستقبل» فيمكن بناء معرفة 
حزئية تصبح مفيدة في بناء المستقبل» وذلك بتوجيه مسار الأحداث نحو اختيار 
مرغوب, وهذه المعرفة العملية اللازمة لتوجيه الحركة السياسية تنتج عن محاولة فهم 
التغير التاريخي؛ ذلك لأن المشاكل ليست معطاة -كما تتصور الوضعية» ولكنها 
مدركة؛ لأنها تظهر في إطار الحياة الاحتماعية» من خلال الوعي الاجتماعي بما. 


أفكار حول إسهام التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة بحوث ودراسات ١87‏ 


ومن هذه المنطلقات المنهاحية والدوافع يتضح لنا أن محور الاهتمام بفكر ابن 
حلدون هو "التغير الدولي" الذي تلعب فيه الأفكار -وليس القوى المادية فقط - 
دورهاء والأفكار هنا ليست بالضرورة مثالية» ولكنها قد تكون واقعية أيضًا. 

وفي ضوء مفاهيم ([كوكس) عن ما بعد الهيمنة» وما بعد ويستفالياء وما بعد 
العوللة» يتضح لنا كم يحاول نقد النظام والمياكل والمؤوسسات القائمة: الدول» 
وعلاقات الهيمنة وفق ما يسميه: منهج التاريخانية الديالكتيكية ( 111508081 
عناوناء21316) : 

وتحدر الإشارة إلى أن مفهوم الهيمنة عنده يرتبط بالهيمنة الفكرية والمفاهيمية» 
ولحذا فهو يتحدث عن الحضارة المهيمنة» وكيف يمكن تحاوز الميمنة من خلال 
الاعتراف المتبادل بين التقاليد الحضارية المختلفة. وهو يرى أن هذه الخطوة من أصعب 
الخطوات؛ نظراً للتوجه السائد للنظر إلى كل شيء من خحلال المفاهيم الغربية» في حين 
أن الاعتراف المتبادل يفرض الاستعداد لفهم الآخرين من حلال طريقتهم الخاصة» 
والخطوة الثانية نحو ما بعد الحيمنة هي التحرك نحو نوع من الفوقية الذاتية -]ءمنا؟ 
17ةاناهةزطناة الي لا بد أن توفر حسراً بين التقاليد الحضارية المختلفة المتميزة 
والمنفصلة عن بعضها. ومن ثم» فإن ([كوكس) يدعو أصحاب الرؤى المهيمنة إلى محاولة 
حسن فهم الرؤى الأخرىء الىّ تبدو متحدية لهذا النمط المهيمن من طرق فهم 
السياسات الدوليّة والحركة على صعيدها. 

وهذا الأمر يقدم مسوّغاً آحر للاهتمام بفكر ابن خلدون؛ فحيث إن "التقايد 
الحضاري الإسلامي" هو "الآخر" في نظر التقليد الغربي» الآخر -الذي وإن كان 
الأقرب - الأصعب للفهم, ومن ثم فإن ابن خلدون» المؤرخ العقلاني» فيلسوف 
التاريخ» لا بد أن يكون نقطة التقاء مع هذا الآخر. 

ومن هنا نلحظ أن (كوكس) لم يحاول سحب ابن خلدون إلى دائرة التقاليد 
الغربية- الوضعية وغيرهاء ولكنه رأى أن تمايزه» بوصفه (آخر) حضارياً وفكرياء 
وبحكم خصائصه المشتركة في الوقت نفسه» سيكون عامل تخط لعلاقات الغيمنةء 
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ولهذاء فقد رأى أن أحد أهم أسباب الاهتمام بابن خلدون اليوم هو أنه يمثل نقطة 
للوصول إلى فهم الحضارة الإسلاميّة؛ لأن هذه الحضارة تؤكد وجودها في تشكيل أي 
نظام عالمي مستقبلي. كذلك يرى أن دراسة ابن خلدون تساعد على بيان كيف 
تواحه العقول المختلفة مشاكل مشاية مثل: مشكلة الخبوء أو التدهور: عمذاءه0. 


وبعد أن حدد ([كوكس) الرؤية الي من خلاها يبحث ف فكر ابن خلدونء 
باعتبار ذلك جزءاً من مشروع جماعي لإعادة التفكير في المعى المعاصر للعلاقات 
الدولية توقف عند مجموعة من الملامح الخاصة بخبرة ابن خلدون بين الحركة والفكرء 
وك أغنياة أن بيئة ابن خلدون -الىّ اتسمت بالخبو - جعلت التحدي أمامه هو فهم 
طبيعة هذا الخبو» وهو الأمر الذي دفعه إلى دراسة معي التاريخ. من ناحية أخرى, وإذا 
كانت الدولة محوراً لاهتمام ابن تحلدون فإنها لم تكن أساساً لا مفر منه للنظام الدولي» 
ولذا كان بناء الدول وبقاؤها مسألة أساسية في عمله؛ إذ اهتم بعملية ظهورهاء 
ونضوجهاء وحبوهاء ولكنه لم ير فيها بداية السياسة وهايتها؛ فهي لم تكن إلا بحجرد 
مرحلة حساسة من مراحل العملية السياسيّة» وهي مرحلة بين مراحل أخرى» وليست 
فاية وغاية. ولذا؛ يرى ([كوكس) أن القليل يجمع بين ابن خلدون وبين الواقعية: في 
حين أن الكثير يجمع بينه وبين مدرسة ما بعد ويستفاليا. 

وش فاحيية تالقة) ور ( كر قو ) أنه لذ تابن سحلدون ما ديقو لذ بالعبيية تيهنا 
بعد العولمة» الناقد لمذهب التقدم الخَلّي» على اعتبار أن العولمة هي اية مطاف الثقة 
في التقدم المادي؛ ذلك أن الأساس المادي في الفكر السياسي لابن خلدون يبين الربط 
بين التكوينات السياسيّة والبيئة» فتغير أشكال الدولة يتوقف على العلاقة بين البداوة 
والحضرء ولكل منهما ثقافته السياسية. 

وأخيرًاء يصل ([كوكس) إلى تقدم قراءته لابستمولوجية ابن خلدون» وهي القراءة 
الي يسقط عليها منطلقاته المنهاحية والمعرفية» الي سبقت الإشارة إليها. وهناء وفي 
نطاق تخصص العلاقات الدوليّة» يجد المرء نفسه أمام نموذج آخر من نماذج إسقاط 
الباحث لمنظوره أو رؤيته أو نظريته على قراءته لابن خلدون, ما يؤكد أن نتيبجحة 


مراحعة الدراسات الخلدونيّة إنما تنطبق حأيضًا - على محال العلاقات الدوليّة» ويعيد 
طرح السؤال: هل تُعَدَ أية قراءة أحرى نقوم بما لابن غيلة ان اإمتقا م ير ابو كنا 
على قراءتنا لابن خلدون وللدراسات الخلدونيّة؟ 

قدم ([كوكس) رؤية فطنة لما يكمن في فكر ابن خلدون» على نحو يساعد على 
تقدير ما يتسم به هذا الفكر من تميز بوصفه فكرًا إسلاميًا مقارنة بأغماط الفكر المادي. 
فبعد أن أشار (كوكس) إلى الديالكتيكية في مفهوم العصبية» انتقل مباشرة إلى الإسلام 
شق فزن يو كن عل الدونتيده ضيعة امن لياط الأهوية بون شار الانسافة» كنا 
ف المسيحية الكاتثوليكية. ووصقف (كوكس) هذا التوحيبد بأنه "فراأة وخدة 
المؤومن11ا4ط]21؟ عط) 04 'إ)1مل]ء وأنه يتعدى الروابط القبلية والإثنية» ويصبح الأساس 
الأيديولوجي للوحدة في عالم متعدد الإثنيات. إلا أن الأساس السياسي» وفق استدراك 
(كوكس). ما زال متجذرًا في المجتمع القبلي» ومتمثلاً في عصبية الغزاة البدو. ومن ثم؛ 
فإن المميكل الاجتماعي الناحم عن هذا الاندماج بين هذه العناصر الأيديولوحية 
فرعي ونام ]| ووو هه عاض النيامتة (الهبية) لباقو بي كف 
اقتصاد الغزو. 

ويبدو أن ([كوكس) استطاع أن يحدد الفارق بين منهجية ابن حلدون -الجديدة - 
ومنهجية معاصريه من الفقهاء والمؤرخين المسلمين "التقليديين"» الي جعلته يكتسب 
هذه المكانة مقارنة .معاصريه ولاحقيه» وما قدمه من ثقلة نوعية في الدراسات 
الإسلامية, أو من حيث تأسيس م فلسفة التاريخ والاحتماع» أو علم العمران» 
أو "التاريخية الاجتماعية" . 

ويهذا يرى (كوكس) أن ابن خلدون وهو ينظر إلى مرحلة الخبوء بوصفه 
فيلسوف التاريخ» الذي يعرف أن العصبية لن يكون لما وحود في هذه المرحلة؛ رأى 


(4) الحابري» محمد عابد. العصبية والدولة: معالم نظرية خلدونية في التاريخ الإسلامي» بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربيّة» /9/8١م.‏ 
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أنه كان وحيدًا في موضعه هذاء فهو ليس نبيّاء وليس مؤسس دولة؛ ولكنه كان 
مأخوذا بمعرفة لم تكن موضع ترحيب بين معاصريه الذين لم يعتادوا مثل هذا التحليل. 

وبناء على ذلك» فإن (كوكس) -واتساقًا مع منهاجيته الي تبحث في التاريخ من 
أحل فهم إمكانية تغير النظام العالمي الراهن- لم يقتصر في قراءته على ما قدمه ابن 
حلدونء ولكن امتد با إلى دلالة تحبرة ابن محلدون الكلية» بوصفه فيلسوفاً للتاريخ لا 
بد أن يكون لفكره دلالة بالنسبة للنظام العالمي والقوى الىّ تؤثر في تشكيل مستقبله» 
سواء: المادية» أو غير المادية. 

وف فاية هذه القراءة» نلاحظ أن ([كوكس)» وهو أحد أعمدة النظرية النقدية»ء 
وهي أحد الاتحاهات الحديثة في علم العلاقات الدوليّة» لم يكرر القراءة في ابن 
حلدون, الى قدمها »١597‏ وأعاد نشرها 9537 ١؛‏ إذ لم تتضمن أعماله لعج 01" 
و ف مدن الفقدهم: الزداناقر ره تان و ترطف انا ياش امراف مين 
حلدون. ولكن الجدير بالذكر هو أنه قد تبلورت ف أعماله بعد ذلك أهمية الحضارة 
والنقافة["”ا على نحو نقدي لأطروحات صدام الحضارات الي تقدم بها هانتجتون؛ فقد 
عد (كوكس)!”" هذه الأطروحات تعبيرًا عن روح الحرب الباردة الي تريد استبدال 
عدو (آخر) جديد بعدو (آحر) سابق عليه. وفي المقابل» رأى أن مقاومة الهيمنة (الي 
يكسوها ببعد ثقاي» وحضاريء وليس ببعد مادي فقط) تتطلب مقاومة التبعية المعنوية 


(5*) انظر على سبيل المثال: 
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والفكرية؛ لأنه يرى أن الهيمنة ليست مسألة مواجهة سياسية- عسكرية أساساء بقدر 
ما هي مسألة سيطرة وإلحاق معنوي وفكري؛ لأن السيطرة تعمل من خلال زرع فكر 
الإلحاق» ولذا فإن قضية التعايش بين الحضارات هي قبل كل شيء مسألة اعثتراف. 
وإذا تذكرنا هنا مفهوم ابن حلدون عن الاستتباع الحضاريء فإنه يمكننا القول إن: 
هناك آثارا للفكر الخلدون.ى أسس هذه المدوسة من المدارس اللنديلة ف دراسسة 
العلاقات الدوليّة الناقدة للمنظور السائد والمهيمن على العلاقات الدوليّة: فكراء 
وحركة. 


رابعاً: الإشكاليات المنهاجية لإسهام التراث الخلدون في دراسة التغير الدولي. 
صعود الدول والأمم والحضارات وهبوطها: نحو رؤية حضارية شاملة: 

يسهم في تقديم هذه الرؤية الحضارية دارسو التفسير الإسلامي للتاريخ من منظور 
إسلامي. كما يسهم فيها -أيضًا - منظرو العلاقات الدوليّة من منظور إسلامي. 

وإذا كان الأوائل يركزون على مصادر تفسير التاريخ الإسلاميّ ومنهجه. فإن 
الآخرين يركزون على المسائل المحددة والقضايا في نطاق العلم. ولكتين اد من 
00 تتجاوز حدود العلم الذي تنتمي اله عات انها أو ماس افوس 
حدود هذا العلم لتلتقي بعلوم أحرى, وبذا تكون قد سلكت ما يسمى الآن؟ مدخلا 
حكنار اكع تنكناة شاياذ ك0 

وإذا كان ابن خلدون قد أسس لعلم العمران الذي يسميه بعض الباحثين: "علم 
الحضارة» أو فلسفة الحضارة» قفرًا على من يقصرون نظرية العمران على ساحة 
تأسيس فلسفة التاريخ فقطء أو علم الاحتماع فقط؛ فإن ما نحاول تقديمه في هذا الجزء 
من البحث يستدعي تراث ابن خلدون ذي الطابع الشمولي الحضاري؛ للإسهام في 
دراسة العلاقات الدولية من مدحل حضاري شاملء» يوظف التاريخ والاحتماع؛ وفي 
يخال أساسء ألا وهو/: ظاهرة دراسة "التغير الدولي." وبذا يتحقق التراكم المطللوب 
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على صعيد مشاركة التراث الإسلامي في تحقيق التراكم العلمي من زاوية علم 
العلاقات الدوليّة في مرحلة تطوره الراهنة الي تشهد مراجعات» من أهم سماتها: امتزاج 
التجدد في الاهتمام بالأبعاد القيمية (المنهاحية) مع الاهتمام بالأبعاد الحضارية؛ أي 
بالأبعاد المتنوعة (السياسيّة والاقتصادية» والاجتماعية...) المترابطة في نسيج حضاري 
متكامل, وهذه المشاركة من جانب هذا الجزء من التراث الإسلاميّ (الخلدوي) ذات 
خصيصة أساسية تميزها -مقارنة بغيره من المشاركات الحضارية (الغربية)» وهي موضع 
الدين من فلسفة الحضارة عند ابن خحلدون» ومن م موطتم الدين في فراتسسة التغير 
الدولي من مدعل حضاريء أي: من دراسة دورة صعود الدول والأمم والحضارات 
وهبوطها. 

ومن الواضح أن إسهام الدراسة في هذا الجزء إنما يتحيز إلى الاتحاه الذي يقول: إن 
النظرية الخلدونية هي نظرية ذات تأصيل إسلامي» كما يتحيز إلى الاتحاه الذي يقول: 
إن دراسة رؤية العالم عند ابن خلدون (المصدر والمكونات) تبين أن رؤيته تصة 
عمجمل النصائص العامة لرؤية العام الإسلاميّة» ومن ثم» فإن التحيز لذين الاتجاهين لا 
يعين فحسب على الرد على محاولات نزع ابن حلدون من تراثه الحضاري الإسلامي 
ولكن يمهد لبيان كيف أن الاقتراب من تراثه يقدم إسهامًا في دراسة العلاقات الدوليّة 
من منظور إسلامي. ناهيك عن الحجج الى تقدمها هذه الاتحاهات؛ لإثبات المرجعية 
الإسلاميّة لابن خلدون؛ دحضًا للاتحجاهات الأخرى الىّ تسقط عليه العلمانية» أو 
المادية» أو القومية... ولهذا فإن منطلقنا لتب مقولة التأصيل الإسلاميّ لفلسفة التاريخ 
للتأصيل الإسلامي» بوصفه تأصيلاً حضاريّاء ينبثق من نموذج معرفي وقيمي» وهو الأمر 
الذي سوف ينعكس على قراءتنا وتصورنا لخريطة المسائل الي بمكن أن يسهم بما 
التراث الخلدون في دراسة العلاقات الدوليّة» في ظل الإشكاليات المنهاحية. وفيما يلى 
تفصيل هذين الأمرين وانعكاساقما: 


.١‏ المنهج الخلدون في التوجُه إلى التاريخ الاجتماعي ومعطياته المتعددة: 

يتضمن هذا المنهج معطيات سياسية» واحتماعية» واقتصادية متكاملة» وهو المنهج 
الحضاري الذي يجمع بين المادي والقيمي» وبين الداحل والمخارج؛ وبين الفكر 
والحركة؛ وذلك على عكس بعض النماذجء ال سبقت الإشارة إليها عن توظيف 
المنظورات الغربية للتاريخ في دراسة التغير الدولي؛ أو دراسة إسهام التراث الخل دون 
ذاته. 

فإذا كانت الاتحاهات الي تتنازع فكر ابن خلدون نحو المادية والعلمانية تركز 
على زاوية واحدة من زوايا الأطروحات الخلدونيّة في نطاق نظرية العمران؛ أي 
تركز إما على الأبعاد الاقتصادية أو السياسيّة أو الاحتماعية؛ وهو الأمر الذي يسقط 
التحليل في الثنائيات المتضادة» ناهيك عن تلك الي تفصله عن المرجعية الإسلاميّة» فإن 
الاتحاهات الدافعة بالتأصيل الإسلاميّ لنظريات ابن حلدون والمدافعة عنهاء إنما تقدم 
أطروحات تتجاوز هذه الثنائيات» وتقفز عليها واصفة الفكر الخنلدوي بالرؤية 
الحضارية الشاملة» وبالمنهج الحضاريء وأن الأصول الإسلاميّة لنظريات ابن خلدون 
هي اليّ تفسر رؤيته الكلية؛ إذ استطاع المزج بين العلوم الشرعية والإنسانية 
005 ولم يقع أسير ضغط الواقع الجامد بكل أثقاله» ولكنه أحسن الاتصال 
المباشر ممصادر المرجعية الإسلامية» وكان قادرًا على التفاعل الخلاق بين الواقع وبين 
الأصول؛ إذ أبقى الصلة وثيقة بين الأحداث وبين الفكر والتراث» بأسلوب تجديدي 
يكسر الجمود» ويجتهد في التفسيرات (بالتركيز على عوامل مادية) في ضوء الرصيد 
الثقاقي» والثوابت الحضارية» دون تجاهل معطيات الواقع. 

وكما أن المنهجية الشمولية ال قدمها كانت تمزج بين حوانب المعرفة الإنسانية 
مزبمًا كاملء وتبدأ من الإنسان؛ إلى الجماعة» إلى الدول» إلى الحضارة» فإنها -أيضاً - 
تمزج بين العوامل المادية وغير المادية في تفسير الصعود والانحلال» كما أن منهجية علم 
التاريخ» وموضوع العمران يلتقيان بصورة يصبح موضوع التاريخ هو الاحتماع؛ 


(4*) عويس., عبد الحليم. التأصيل الإسلاميّ لنظريات ابن خلدون, مرجع سابق» ص59 .٠٠١-‏ 
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وتصبح منهاجية دراسة الاحتماع هي فلسفة التاريخ» وكلاهما عند ابن عيدو 
حضاريان شاملان» وليسا ماديين أو دنيويين فقطء. بل يرتبطان بالدين ارتباظا 27 
بحيث لا ينفصل أحدهما عن الآخر في منظوره ورؤيته. 

ولحذاء فإن قوانين الحركة الاحتماعية لدى ابن خلدون لم تكن تنفيذت لأوامر 
إلهية فحسب (كما يعتقد القدريون والحبريون عند تفسيرهم لأحداث التاريخ تفسيرًا 
أحاديًا بسيطًا)؛ كما أن قوانين الحركة تلك لم تكن ذات استقلالية وإرادة ووعي 
(كما يرى الماديون والطبيعيون)» ولكنها كانت لدى ابن نخلدون سنن الله الاجتماعية 
الي تشير إلى عوامل مادية لا تستطيع أن تكون عفردها هي المسبب؛ لأن الأسباب في 
حد ذاتما لما سبب» وهو إرادة الله. وبذاء فإن ابن خلدون لم يفصل بين الدين 
والاجتماع الإنسان» وإنْ بدت تحليلاته غير ذلك في نظر الذين ركزوا على الأبتعاد 
الاقتصادية المادية مقتطعة من سياقها ورؤيتها الكلية. 

ومن هنا يحب النظر إلى الإسهام الخلدوني باعتباره علم عمران تمتزج فيه علوم 
السياسة» والاحتماع» وفلسفة التاريخ. ولم يكن هذا إلا تعبيرًا عن الرؤية الإاسلامية 
الي تنظر للإنسان وامجتمع نظرة كلية تتظافر على صعيدها جميع المناحي للجوانب 
الحضارية؛ لتتكامل» وتتعاون» ولا تتناقض» أو تتضاد. 

وبخلص تحليل عويس|*' إلى أن منظومة ابن خلدون تبدأ من الدين» ومن غير 
عصبية لا تقوم له دولة» فالعصبية هي العامل الاجتماعي الثاني والضروري بعد عامل 
الدين» أما العامل الثالث فهو العامل الاقتصادي؛ وهذا الترتيب -لدى عويس - 
ضروري ومقصود؛ لأنه يعكس مدى أولوية العوامل» وإن كان لا يفصل بينهاء أو 
يضيع العلاقة بينها ف علاقة سببية جامدة. 

وف محاولة أكثر تدقيقًا؛ نظرًا لاعتمادها على قراءة شاملة لمقدمة ابن خلدون» 
وذلك من مدخل الرؤية للعال» قدّم فتحي ملكاوي تشخيصًا كايا لمنهاحية ابن 
خحلدون؛ تلاها تحليلات لرؤيته للكون والوجود ورؤيته للعلم والمعرفة ورؤيته للإنسان 


(5) المرجع السابق» ص94 -355. 


وامجتمع والتاريخ» في ضوء مصادر هذه الرؤية. وتتلخص أبعاد هذا التشخيص في 
كونه يعتمد على رؤى ومنطلقات عذة»» تبرز في: 

- الرؤؤية الإبمانية؛ فابن خلدون عالم عربي مسلم ملتزم بفهم السنة والجماعة على 
المذهب المالكي والكلام الأشعري. 

- الرؤية الموسوعية: فهو عالم موسوعي مثل أكثر علماء عصره والعصور السابقة. 

- الرؤية الكلية' فهو يعتمد نظرة كلية شمولية لمصادر المعرفة» وتفسيره الظاهرة 
الاحتماعية لا يقتصر على مصدر واحد أو سبب واحدء وإنما يؤكد التداخل والتفاعل 
بين أسباب مختلفة. 

- الرؤية التطورية: فهو لم ير العالم في ثباته في لحظة معينة» ولكنه رأى العالم في 
حالة تغير دائم بحسب الأزمنة وظروف البيئة الطبيعية والاجتماعية. 

- الرؤية التكاملية: الي تتجاوز الثنائيات المتضادة بين المادي والروحيء فهو لم 
ينحصر في المحسوس المباشر؛ لأن هناك عاماً نفسياً وعالماً روحانياء إضافة إلى العالم 
المادي ا 

ومن التحليلات الأخرى الي تقول بتكاملية منظومة فكر ابن خلدون» تلك اليّ 
تتناول ما ممّته مراتب العمران الثلاث: الاقتصادية» والسياسيّة» والثقافية» على اعتبار 
أها مراتب مترابطة» وذات تأثير متبادل؛ لأن العمران لا يتكون من جمع المراتب 
الثلااث» ولاعكن لأي منها أن تود وحذهاء «العمران هر كل» وليس لأية مرتبة من 
مع إلأبالفنية المكان الذي قله ف هله اا لكا 


)::) ملكاوي» فتحي حسن. رؤية العالم عند عبد الرحمن بن خحلدون» دراسة قدمت إلى مؤتمر: ابن خلدون 
والبعد الفكري الإسلامي» الذي نظمته جامعة الزيتونة في تونس في فبراير 5١٠٠م‏ ص١١ .١5-‏ 

)4١(‏ جغلولء عبد القادر. الإشكاليات التاريخية في علم الاجتماع السياسي عند ابن خلدون, مرجع سابق» 
ص7 130-1١‏ 
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؟. المنهاجية الخلدونيّة التي تدسم بخصائص نجسد منظورًا إسلاميًا حضاريًا في 
النظر إلى التاريخ. 

جحسدت المنهاحية الخلدونية 0 ا إسلامياً اي ولدى مقارنة هذا 
المنظور بغيره من المنظورات الي وظفت التاريخ في دراسة "التغير الدولي" فيما أن 
نلاحظ ما يأي: 

أ. طبيعة الإطار المرحعي» والنسق القياسي الذي درس في ضوئه مسار الخبرة 
التاريخية وتقييم نتائجها. والتساؤل هنا هو كيف ينعكس الإطار المرجعي (أو مصدر 
الرؤية) على تحديد الهدف البحثي في التاريخ» وتصميم إشكاليات البحث حول 
الفواعل والقضاياء وأنماط التفاعلات؟ 

إننا بحد أمامنا ثلاث حالات؛ الحالة الأولى ؛ هي حالة المنظور الغربي برافده 
ال رأسمالي الذي يعبر عن نموذج نظام الدول» أو نظام فواعل من الدول وغير الدولء» 
وينطلق من جذور الفكر الواقعي والماركننيلي !"4 أو الفكر الليبرالي. ومن ثم تبرز قيم 
الاستقرار والتوازن؛ لضمان هيمنة القوى القائدة من خلال الصراعء أو قيم الاعتماد 
المتبادل الي تضمن هيمنة قوة قائدة من خلال تموذج تنافسي متداحل. والحالة الثانية : 
هي حالة الرافد الماركسي في المنظور الغربي» الذي يعبر عن نموذج "النظام - العالم"» 
ومن ثم فإن نطاق تأمله هو الرأسمالية بوصفها نظام وآليات وتفاعلات صعودها 
وهبوطهاء في ظل تطور صراع مصالح الطبقات» وأنغاط الهيمنة الإميريالية. أما الحالة 
الثالثة؛ فهي حالة المنظور الإسلامي الذي انطلق من "النظام -الأمة"؛ فالأمة مستوى 
لدراسة التفاعلات البينية الإسلاميّة ومنطلق للتفاعلات مع الآخرء انطلاقًا من الأصول 
الإسلاميّة حول أصل العلاقة مع الآخر (الحرب» أو الإسلام» أو الدعوة.) وحول 


- مصطفىء نادية محمود. عملية بناء منظور إسلامي لدراسة العلاقات الدوليّةه مرجع سابق» ص؟؟7‎ )4١( 
ا‎ 

(؟) الماركنتيلية: مذهب يقول؛ إن الدولة ملزمة بتقوية الاقتصاد ورعايته» من خلال تجميع احتياطي كبير من 
الذهب والفضة» باعتبار هذين المعدنين هما عماد قوة الدولة. وقد تطور هذا المذهب في أوروبا في القرن 
اخامس عشدز. 


أفكار حول إسهام التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة بحوث ودراسات ١57‏ 


القواعد والمبادئ والأسس الحاكمة للعلاقات الخارحية للدولة الإسلاميّة وللعلاقات 
البينية الإسلامية. 


ب. آثار انعكاسات الإطار المرجعي وطبيعتها ومصدر المنظور على رؤية العوامل 
امحركة للتحول. والحديث هنا عن العوامل المحركة للتحول الكلي» ووزن المتغيرات 
المادية وغير المادية المؤثرة في هذا التحول. وتظهر لنا هنا حالات ثلاث: يدور الصراع 
في الأولى من أجل القوة والمصلحة القومية» سواء أكانت أداته عسكرية» أم اقتصادية» 
ويكون الصراع في الثانية صراعاً طبقيء ويدور الصراع في الثالثة حول الدعوة بوصفها 
محركاً تدم إداراتا بأدوات الحرب أو السلام» تحقيقًا لغايات التدافع الحضاري. 


ومن هنا يظهر كيف أن تفسير عوامل القوة أو الضعف, السقوط أو الصعود في 
الحالتين الأولى والثانية تظل أسيرة المتغيرات المادية» أي: عوامل القوة المادية أساسّاء في 


حين يبرز على صعيد هذا التفسير ف الحالة الثالثة وزن العوامل غير المادية إلى جانب 
المادية, 


ج. انعكاس طبيعة الإطار المرجعي ومصدر المنظور على رؤية اتجاه التطور في 
التاريخ. فإذا كانت المدرسة الماركسية تقدم نموذحًا عن التطور الخنطي وعن الحتمية 
التاريخية» وإذا كانت المدرسة الواقعية والماركنتيلية قد قدمتا نماذج عن الداروينية 
والمهيكلية التاريخية» فإن الرؤية الإسلاميّة تقدم -كما برق :لضن الداكيكين ١1“‏ مرو دراه 
الرؤية الإسلاميّة - النموذج التحسيئء بمعئ أنه من تزايد إقبال الأفراد والشعوب على 
الطاعة لإرادة الله تحسنت الأمورء ويتمسك المسلمون بأنهم فعلوا ذلك في الماأضيء 


وسيواصلون فعله في المستقبل؛ وذلك لأن الإسلام هو الذي سيفوز بالظفر في النهاية. 


(::) ويدحري» البان. ج. التاريخ و كيف يفسرونه؛ ترجمة؛ عبد العزيز توفيق حاويد,ء القاهرة؛ ال هيفة المصرية 
العامة للكتاب» 2١995‏ الجزء الأول» ص”57١ .1١515-‏ 
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وف المقابل» فإن تفسيرات أحرى تظهر من داخل الدائرة الإسلاميّة» وتقدم 
طرحين مغايرين» وهما: الطرح الأشعريء والطرح المعتزلي.!** ففي الفهم الأضعري 
كل لحظة من لحظات التاريخ أسوأ من سابقتها؛ لابتعادها عن لحظة الفضلء الي هي 
لحظة النبوة والخلافة الراشدة. وهذا الفهم يتفق مع التصور الخطي المابط. وقد بفئى 
الأشاعرة هذا الفهم -القائم على مفهومي الانفصال والفصل - على مجموعة من 
الأحاديث من مثل: "خير القرون قري...." 

ومن ناحية أخرى طوَّر المعتزلة مفهوم التفضيل» فأنشئوا بدله مفهوم الموازنة» فإذا 
كانت أفضلية لحظة عن أحرى تتحدد -لدى الأشاعرة - بالقرب أو البعد من اللحظة 
المثال» فإن مفهوم الموازنة يقوم على أن حركة التاريخ تبين أنه يمكن تصور وحود 
الحظات قريبة من لحظة الفضل توقف حركة الافيار بدرحة معينة. 

وثّة تصور مهم آخخر يتحدث عن التطور الشرطي وفق السئن» أي: عن السنن 
الشرطية (في الأصول: قرآنًا وسنة)» الي تساعد في وصف أسباب تقلبات الأمم 
الحضارية» وتحليلهاء وتفسيرهاء وتقويمهاء بين حال العز والتمكين وحال الذل والحوان. 
فالسنئن تقع في قلب التأصيل لرؤية حضارية» باعتبارها منهجًا للنظر إلى الفغعل 
الحضاري ومسيرته. ومن مم فإن مدخحل دراسة السنن -لدى د. سيف الدين عبد 
الفعا ةا يعد أحد أبعاد منظومة مدعل القيم يومف إقارا لفهم العلاقات الدوليّة من 
منظور إسلامي وتفسيرها وتقوعها. وينبثق مدخل السنن عن الرؤية العقدية الكلية 
للإنسان والكون والحياة» بوصفها مرتبطة با محال الإرادي» ونظرية التكليف؛ وقواعد 
الإحكام, وارتباط كل ذلك بالإنسان. هذا المعئ التأصيلي يوضح لنا كيف أن مفهوم 
السئن الشرطية يعبر عن طبيعة اتجاه التطور في التاريخ (في الرؤية الإسلاميّة) وهو 
(5؛) المتدين» عبد اللطيف. إمارة التغلب في الفكر السياسيّ الإسلاميٌ» رسالة ماجستير في العلوم السياسيّة 

كلية الاقتصاد والعلوم السياسيّة» إشراف: سيف الدين عبد الفتاح» جامعة القاهرة» 994١م»‏ ص854. 
([45) حول تعريف السئن وتصنيفها ومصادرها ووضعها من منظومة مدل القيم لدراسة العلاقات والدوليّة في 

الإسلام: انظر: 


- عبد الفتاح» سيف الدين. مدخل القيم: إطار مر جعي لدراسة العلاقات الدولية في الإسلام» القاهرة: 
المعهد العالمي للفكر الإإسلامي» ضمن مشروع العلاقات الدولية في التاريخ الإإسلامي» 5م ص817١.‏ 


الاتحاه الذي يختلف عن الحتمية الخطية الصاعدة أو الهابطة؛ لأنه يقترب من عملية 
الاختيار» وهي القيمة الي ترتبط بخلق الإنسان وتكرعه. 

وضمن عناصر هذا التصور عن "السنن الشرطية" يمكن أن نفهم الاهتمام بالتطور 
التاريخي في دراسة العلاقات الدوليّة؛ إذ يمكن استخدام النهج السنئ في تفسير النماذج 
التاريخية الممتدة» والتباينات في أحوال القوة والضعف من منظور قيمي. 
تاق ين كباس لا متك ل ارت سار ل لق إلا أفا 
ا اا أو أصلاً يدم ف ضوء غايته وقواعده التشخيص للقائم» والتفسير 
للتاريخ» والتقوم والإإرشاد لإإحداث التغيير. وي المقابل فإن المنظور الإسلامي بوصفه 
منظورا قيميا ذا طبيعة خاصة» أي: منظور لا يصوغ فقط مثالا يحب أن يقوم» ولكن 
يضع منظومة قيم للتشخيص والتفسير وكذلك للتغيير» يقدم هذا النسق القياسي 
الأسباب المفسرة لمدى ابتعاد أو اقتراب واقع العلاقات الإسلاميّة عن الأصل ([وحدة 
الأمة» طبيعة العلاقة مع الآخر)ء وإمكانيات التغبير» وواسيلتة. 

ولعل هذا الإطار المقارن بمكنه أن يضيف مزيدًا من الضوء على كيفية فك 
الاشتباك حول مدى إسلامية فكر ابن خلدون الذي اهتم بتفسير "واقع التاريخ" 
المعاضر لهو السايق عليه 


خامساً: إسهامات منهاجية ابن خلدون في دراسة التغير الدولي من منظور دورة 
الحضارات. 

وفي ضوء هذه الخصائص المقارنة بين منهاجيات توظيف التاريخ» وبالنظر إلى 
خصائص منهاجية ابن خلدون التاريخية» ورؤيته للتاريخ وللعالم؛ تتضح طبيعة إسهام 
ابن خلدون في "المدرسة التاريخية الاجتماعية - بوصفة مؤسسا لأحد اتجاهات التفسير 
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الإسلامي للتاريخ» أو الفلسفة الإسلاميّة للتاريخ» وهو الاتحاه العمراني الحضاري في 
هذا التفسير الإسلامي. 

ولهذاء فإن رؤية ابن حلدون للتاريخ تترجم في خصائص رؤيته للعالم» فضلاً عن 
قبيزه بين التاريخ بوصفه سرداً وذكراً للأبار؛ و "النظر في علل الحوادث وأسياب 
وقوعها (فلسفة التفسير)؛ يمدف التوصل إلى السئن والقوانين في ظل الوعي بتبدل 
أحوال الأمم والأجيال بتبدل ومرور الأيام. وبناء على ذلك انعكست الرؤية الكلية 
لابن خلدون في كتابته التاريخ» من خلال منهاجية ناقدة» تؤرخ للأحداث بوصفها 
تعبيرًا عن ظاهرة اجتماعية. وكان ابن خلدون يهدف إلى فهمها وتفسيرها في تباللا 
وتغيرهاء ولذلك فإنه كان يبحث عن أسباب تفسيرية تقوم على إعمال النظر والتدبر 
وإعمال العقل» في ظل "المرجعية" الى شكلت ابتداء رؤيته للعاله» وهي المرحعية 
الإسلامية, 

ولكنء ما الذي وجده بعض الباحثين في فكر ابن خحلدون لدعم إسقاطاتقهم 
العلمانية الوضعية المادية على هذا الفكر؟ وكيف ندحض هذه الإسقاطات من واقع 
رؤية ابن خلدون ذاتها؟ وهل ترجع الإسقاطات إلى الفهم الخاطئ عن "الإسلام" عندما 
يفهم على أنه دين لا يعطي مساحة للعقل وقراءة الكون إلى جانب النص والوحي؛ 
ومن ثم فإِن من ينطلق من العقل والواقع والأسباب المادية للتفسير لا بد أن يكون 
حارج الدائرة الإسلاميّة؟ 

إن ابن خلدون؛ وإن كان "واقعي" إلا أنه -أيضًا- كان "إسلاايًا"؛ لأن 
"الإسلاميّة' ليست قيمة مثالية بجردة» ولكن الرؤية من مرجعية إسلامية هي رؤية 
قيمية]واقعية» وهي رؤية تستجيب -حأيضًا - للمتغيرات» وإن انطلقت من الثوابت. 
ولعل هذه واحدة من أهم الإشكاليات المنهاجية لدراسة العلاقات الدوليّة بين المنظور 
الواقعي "السائد" والمنظورات الأخرى البديلة الناقدة» الى قد تبدو غير واقعية؛ لأنفها 
تنطلق من معايير وقيم في تعاملها مع فهم وإدراك "الواقع". ومن ثم» فإن تراث ابسن 
خلدون يضيفء فيما يتصل بالحذور الفلسفية للمنظورات» تراكمًا يقدم إبستمولوجية 


أفكار حول إسهام التراث الخلدوئى ف الفكر الدولى والنظرية الدوليّة نحوث وذراسات ١1/‏ 
ر حول إسهام وني في الفحر الدولي و و بحوث ودر 


ومنهاجية مادية/قيمية» واقعية/مثالية» وهو بذلك يشترك -من مرحعية إسلامية - مع 
توجهات أخرى تتجه نحو المنحى المعرفي والمنهاحي نفسه؛ بعيدًا عن الاستقطاب 
التقليدي بين طرفي هذه الثنائيات. 

إن "النظرية الاجتماعية للعلاقات الدوليّة"؛ الي تمثل واحدة من أحدث الاتجاهات 
في نظرية العلاقات الدوليّة إنما تقدم أطروحات حول بمجموعة من الثنائيات 
[للقاكة لاسي اديه لقي 11 كذلك. سيق أن كدسة كيؤة جار خرية اعرف 
طرحها عن "اوفع 00 م يجحعلنا نتساءل؛ ألم تحجد هذه الأطروحات جذورًا 
لها في "الفكر الخلدوني"؛ حي ولو ظلت هذه الأطروحات في إطار أكثر مادية 
وعلمانية من إطار ابن خلدونء الذي لا يمكن فصله عن مصادر مرجعيته الإسلامية؟ 

ولعل ما يفيد التذكرة به هو أهمية البحث عن مناطق تقاطع واشتراك بينها وبين 
جهود منظور إسلامي لدراسة العلاقات الدوليّة. ودراسة إسهام ابن خلدون» بصفة 
خاصة» بصورة تطرح فرصة لاختبار الإشكاليات المنهاجية المشتركة بين الحانبين. 

ونأمل أن تكون هذه الدراسة قد أوضحت أن محال دراسة العلاقات الدوليّة - 
بحالته الراهنة حإنما يقدم فرصة لتجسير الفجوة بين المدارس المتنازعة على هوية ابن 
حلدون؛ لأن "التغير الدولي من منظور حضاري" هو أحد أهم اهتمامات هذا المحال 
في المرحلة الراهنة من تطور علم العلاقات الدوليّة, ونأمل أن نكون قد وصلنا إلى وضع 
معالم ومداخل لمراجعة حالة علم العلاقات الدولية عند ابن حلدون» وإعادة قراءة 
الدوافع نحو الاهتمام بالتراث الخلدوني وإسهاماقه من خلال إعطاء صورة عن خريطة 
التنظير الدولي الي سلطنا الضوء عليها في ضوء نظرية العمران والدورة الحضارية 
للدول والأمم. كما نأمل أن تكون هذه الدراسة قد أعطت فرصة لظهور آثار 
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حلدونية لدى المدرسة النقدية والبنائية الاجتماعية» وكذلك تبلور الاهتمام بالمداخل 
الحضارية لدراسة العلاقات الدولية. 


إلا أنه يبقى الكثير من الاجتهاد المطلوب لتقدتم إسهام فكر ابن خلدون في مسائل 
هامة عدّة بالنسبة للتنظير الدولي (من مدل حضاري). على اعتبار أن هذا المدخل من 
المنظور الخلدوي هو الذي يتجاوز الحدود بين التخصصاتء ويجعل من وظائف 
النظرية التوجه إلى التاريخ سعيًا نحو المستقبل» ويجمع في رؤية كلية بين الأبعاد المحتلفة 
للظاهرة» ويبحث في عدم ملاءمة أحادية الرؤية الإبانية» أو أحادية الرؤية العلمانية» 
كل .عفرده لفهم التحديات الى تواحهها الإنسانية» ويقدم واقعية وعقلانية رشيدة» 
وإن انطلقت من "حصائص الواقع"» إلا أنها لا تسقط القيم» مراعية في ذلك الطبيعة 
المتعددة للإنسانية الى يمكن أن تولد أنماطا مختلفة من العقلانية ال يتجاوب كل منها 
مع نمط محدد من الاحتياحات الإنسانية. 


كان هم هذه الدراسة هو تقديم مدحل حضاري حلعرض مساهمة في التنظير 
الدولي من منظور حضاري مقارن (الخلدوي) بالاتتقال من الرؤية الكلية إلى الحزئيات؛ 
وهو عمل يقع مباشرة في صميم اهتمام ار العلاقات الدولية. ولمذا فإن الدراسة 
تأمل في توجيه الأنظار إلى عدد من القضاياء الي تصلح موض وعات للدراسات 
الخلدونيّة في إطار العلاقات الدوليّة. وعلى سبيل المثال يمكن للدارسين القيام برصد 
مجموعة من المسائل المتصلة بالمفاهيم» أو القضاياء أو العمليات» أو القواعد العامة؛ 
والأنماط (السئن)» الى يمكن البحث عن تأصيلها الخلدون» يمفهوم الدولة مقارنة 
معفهوم الدولة القومية» ومفهوم الأمة مقارنة ممفاهيم اللجماعة العلمية وامجتمع العالمي؛ 
وعناصر قوة الدول واستقرارها ووظائفها الخارحية» ومفهوم العصبية مقارنة.عفهوم 
القومية أو الطبقة أو أصحاب المصالح أو أصحاب القوة» ومفهوم التغير الحضاري 
مقارنة بالتغير الدولي» ومؤشرات الصعود الحضاري والهبوط الحضاري (في ضوء 
مفهوم الحضارة لدى ابن خلدون)» وموضوع الحرب وأدوات العنف الأخرى (مشل 
الثورة) بوصفها أدوات للتغيير (مقارنة مفهوم الدورات عقب الحروب الكبرى؛ في 


نظريات تطور النظم الدوليّة)» إضافة إلى قضية الاستتباع الفكري وأثرها في علاقات 
الميمنة بين الغالب والمغلوب. 

وحيث إن الدراسة استهدفت الكشف عن الإشكاليات المنهاحية ورسم خريطة 
استكشافية للمسائل» فإنه يكفي في هذا الموضع تقديم تصور مختصر عن أبعاد هذه 
الخريطة والخيوط الي تربط بينها؛ لتقديم رؤية متكاملة عن البعد الدولي في الفكر 
الخلدوي. وتتوالى عناصر هذا التصور على الوجه الآق: 

- القاعدة المنهاجية الأساسية في الرصد والتحليل والقكي ع ل ل ا 

- مراعاة سنة التغير وتبدل الأحوال في الأمم والأحيال بتبدل الأعصار ومرور 
ات 


- تحدي موقع نظرية الثورات التاريخية أو الانقلابات في أحوال الأمم ومسارات 
الدول» ومنه حأيضًا - سُنّة التدرج في التغير من حال إلى م 


- اعتبار أن التاريخ هو خبر عن الاحتماع الإنساني» الذي هو عمران العالمء 
وهالو ا 

- الاسترشاد بنظرية فقه الواقع عند ابن حلدون الي تتكون من العلم بطبائع 
(قوانين) العمران» وتأسيس الدول» وحركتها.!””ا 

- توظيف المدخل المقاصدي الذي يعد عند ابن خلدون نظرية أساسية مستنبطة 
ل 


(49) ابن خلدونء عبد الرحمن. مقدمة ابن خلدون؛ ط١ء‏ تحقيق: حامد أحمد الطاهرء القاهرة؛ دار الفجر 
للتراث» :كم 

(50) المرجع السابق» ص27 . 

(51) المرجع السابق» ص46 . 

(؟5) المرجع السابق» ص55. 

(59) المرجع السابق» ص55 -/5. 

(54) المرجع السابق» ص57 2537 55. 
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- ضرورة الحغرافيا لفهم العالم» ودوله. وأحوالماء وإمكانياتاء وا محال من أمرهاء 
وتحليل الأحوال» والنحل» والخنصائص الاحتماعية والإنسانية بظروف 0 

- منظومة مفاهيم؛ العمران» والاجتماع/امجتمع» والحضارة» والبداوة» ومنظومة 
مفاهيم أحرى: الدولة» والملك» والعصبية» والرئاسة» والسياسة» والمعاش. والتفرقة بين 
السياسة والنفوذ عن حبء والرئاسة وأساسها القهر والبأس والغلب. 

- النظرية السياسيّة داحل الأمة وبين الأمم» وابن حلدون يرد طبائع الأمم إلى 
الطبيعة البشرية الفردية الشريرة» ومن أخلاق البشر الظلم والعدوان» ومن ثم يصل إلى 
قاعدتين: القتال ضرورة للملك؛ وكل يحتاج إلى "العصبية"» وهذه هي قاعدته الكبرى. 

- نظرية العصبية في قيام الدول (عصبية النسب» وعصبية الدين)» واستمرار 
الدول حيث العصبية طبيعة وضرورية» وقوة الدول حيث العصبية انتماء قومي ووطئ 
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- المقارنة بين الأمم ومراتبها على أساس التدرج الحضاري» من البداوة: إلى 
الفلاحة» إلى التحضر الصناعي 0-0-0-7 وفي هذا يثير ابن خلدون قضايا: 
الشخصية القومية لكل دولة/أمة» وعناصر قوة الدولة المادية والمعنوية وعلى رأسها 
العصبية» والوظائف الحيوية للدولة» والمصالح الحيوية القومية. 


- نظرية الانحدار والتطور السياسيّ وفق أجيال أربعة للأمة: البان المؤسسء» 
فالشابع اباش للسلق »فامقللفاشادم لبي 1" ونظزية الطراع الشدول» حيست 
التغالب بين الأمم: وأساسه العصبية» وصراع القوى» وتوازن ع ةا 


(5ه) المرجع السابق» ص17١21 .1١5‏ 
(55) المرجع السابق» ص ١7١‏ -11/5. 
(50) المرجع السابق» ص57١ .1١515-‏ 
(5) المرجع السابق» ص 180. 

(وه) المرجع السابق» ص85١, .١875‏ 


- ونظرية التبعية والاستتباع: عاقبة التبعية الراضية حيث الانصهار والسخ» 
وفقدان العصبية مؤذن بانقياد» ومذلة وعزلة, والمغلوب مولع باتباع الغالب» وهنا تبدو 
منظومة مفاهيم: الامتداد» والانقياد» والتقليد» والغلبة» والانقللاب» والولع بالاقتداء, 
برقل كاي -ينظرية الانسياع أمران ؟ نطريه الجباية:الدوائ ١!‏ وطيائع سيسات 
الدول التابعة وحن التعية المجتارة .وما ضيه دن الكل وام ا 

- الأثر المخارجحي في الداخلء!”' ودور الوطنية ووظيفتها في الإطار 
اللقياره!""زدوو القروى شيا لمات ال م 

وبالقراءة الجامعة بين عناصر الخريطة السابقة» المادية منها وغير المادية» وبالنظر إلى 
روابطهاء يمكن أن تتضح لنا خصائص "المنهاحية الخلدونيّة" , 


خاتمة: 

إذا كانت هذه الخريطة في حاحة إلى دراسة أخرى لتعميقها للوصول إلى رؤية ابن 
خلدون عن الاتذاقات الدولتة الظاهرة الاجمافية الذاغلية فإله عدر حاير - أن 
نتساءل عن مردود استكشاف الإشكاليات المنهجية للتنظير المتعلق بالعلاقات الدوليّة. 
وبعبارة أحرى إذا كان ابن حلدون قد اتحه إلى التاريخ من أجل "الحركة" (وهذه هي 
إحدى مقومات منهاجيته)» فلماذا نتجه نحن إلى تراث ابن حلدون؟ هل التنظير غاية 
في حد ذاته؟ 

ع الانش اك قن اهدو غهبا مق اللزييات نقلد كه ووور انهه إلى ذزانة 
ابن خلدون .متطلبات تفسير الواقع العري والإسلامي الراهن وإمكانيات تغييره. ولكن 


(0) المرجع السابق» ص85١.‏ 
)1١1(‏ المرجع السابق» ص57١.‏ 
(10) المرجع السابق» ص .١51١‏ 
(58) المرجع السابق» ص185. 
(54) المرجع السابق» ص55١.‏ 


7 إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء 477 ١ه//1١‏ ٠٠م‏ نادية مصطفى 


ألا يجدر بنا أن نسأل أنفسنا؛ لماذا فشلنا طوال ستة قرون في الاستفادة من عبقرية ابن 
خلدون في تشخيص أسباب الانحدار وتفسيره لمنع ازدياده؟ 

وهل ما نحن عليه الآن (ابتداء منذ ما يزيد عن القرنين حين بدأت الأزمة الثانية 
الكبرى والممتدة للمسلمين بعد أزمي الحروب الصليبية والحروب المغولية) يناظر حال 
الأمة منذ ستة قرون زمان عصر بن حلدون؟ 

وهل يمكن المقارنة بين طبيعة التحديات» ولا أقول: نمطهاء في القرن التاسسع 
المجري» والقرن الخامس عشر ال هجري» حى نتساءل عن كيفية الاستفادة؟ ومن ثم 
إن ريات ابى جعلدوك ما وال جاطة للتفين؟ 


أسئلة مفتوحة تحتاج إلى إحجابة في دراسة أخرى» را تقدم مستوى آحر من 
الدراسات الخلدونيّة» ورا تأت من واقع كتابه في التاريخ» وليس مقدمته» ومن واقع 
خصائص عصره؛ وليس بمحرد سياقه الإقليمي.!*') فعصر ابن خلدون لم يكن في بجمله 
اكد اموت طاء روجا كا شال اكنال أدرقيا تو الاندليع) (مواطزن اللي اشح 
السياسيّة الأولى لابن خلدون) فهو لم يكن يقارن بحال أرجاء أخرى من الأمة» مفل 
مصر المملوكية» في الوقت نفسه الذي كانت تنمو فيه السلطنة العثمانية» وتتشكل فيه 
إرهاصات دولة صفوية. فإذا كان مركز قوة إسلامية قد بدأ يتفكك وينهار [الأندلس) 
فقد كانت مراكز أخرى مستمرة ناهيك عن مراكز أخرى صاعدة. كذلك لم يكن 
الإنحاز الحضاري الإسلامي في مجموعه قد بدأ منحئ الانحدار» ولم يكن هناك فراغ 
فكري عارم يناظر ما تصاعد بالتدريج عبر القرون الستة الي أعقبت ابن خحلدون. 
بعبارة أخرى فإن عصر بن خلدون كان نقطة البداية في مرحلة الانحدار» ومن هنا 
عبقريته في التصدي لهذا الأمر حإذا افترضنا أن نظريته عامة ولا تنبثق عن حال موطنه 


)6 انظر تفاصيل التفاعلات النظمية الدوليّة الإسلاميّة - الإسلاميّة» والإسلاميّة مع غير المسلمين في هذه المرحلة» 
مصطفىء نادية محمود. العلاقات الدولية في التاريخ الإسلامي: العصر المملوكي, ط١.ء‏ القاهرة؛ المعمهد 
العالمي للفكر الإسلامي» 1995١م.‏ 


أفكار حول إسهام التراث الخلدون في الفكر الدولي والنظرية الدوليّة بحوث ودراسات ١1/7‏ 


وف از لنت ور اجات تا 


الحضارة الإسلاميّة وتدهور عناصر قوة الدول الإسلاميّة؟ وهل يرحع ذلك إلى أسباب 
داحلية أم إلى تأثيرات خارجية أيضًا؟ وهل بدأ الانحدار من السياسي في حين لم يكن 
الاحتماعي والثقائي قد بلغ ذروته بعد؟ وهل كانت البداية مع العواقب المدمرة للهجمة 
المقوليةة 

وتنجدد عبقرية ابن حلدون -بالنظر إلى عصره - من حيث إنه وضع يده على 
بيت الداءء وهو أن الانحدار يبدأ من الداحل» وأن تأثير المادي والقيمي لا ينفصلان. 
وهما أمران ظلا يستحكمان بتصاعد تدريجي في فكر من جاء بعد ابن حلدون من 
فقهاء وعلماء الأمة الذين تصدواء ولو بدرحة أقل من التنظير» لمشاكل انحدار الأمةء 
وذلك في ظل عصور تصاعدت فيها التأثيرات الخارجية» على عكس عصر ابن 
حلدون. 


مناقشة هذا الأمر» أي: مين بداًانحدار 


ويجدر التنويه إلى أن ابن حلدون حين ضاقت به الأندلس والمغرب اتحه إلى مصرء 
وتنقل بين دمشق والقدس ومكة. ولم يتجه» مثل: الأفغاني» أو محمد عبده» وغيرهماء 
إلى أوروبا (إلا فيما يتصل بأعمال منصبه مُوفَداً إلى ملك قشتالة» وأشبيلية» أو 
تيمورلنك)» ولم يكن الآخر -لديه - متجسدًا في الأوروبي» ولكن حديثة عن الغالب 
والمغلوب ظل حديثًا بينيّاء فلم يكن تأثير الخارجي (غير الحضاري الإسلامي) سواء: 
العسكريء أو السياسي» أو الاقتصاديء بل والثقاثي» قد وصل إلى ما وصل إليه فيما 
بعد من تأثيرات سلبية. 


(55) انظر على سبيل المثال: 
0 01 10111021 ,"ععمع0دعع0 عتصطهار] 01 جطعاط0م عط1" .ل ,5مع1120هكم - 
3 ,810.3 ,170.7 ,11516017 
أ عا عطا ده 1101104 ممستامنك8 عط1 :(لع) .ل ,5تعل0صنوك - 
.60 بللقط ععلوعءط 011لا لعل يوماكمويودظ 


موضوع السلطة والعصبية: فهما وتحليلا 
عبدالله إبراهيم زيد الكيلاي”* 


5 3-7 


معدمة: 


تحاول هذه الدراسة أن تكشف عن مكانة الدولة وأهميتها للعمران الاحتماعى في 
فكر ابن خلدون» ومدى انسجام هذه الفكرة مع العلاقة بين (الدولة) و(الجماعة) كما 
نيا اذيك المرق ‏ لأنانين دور انه شغلدون ىق الكستك عن اشن الاليةق 
العمران البشريٌ» لاسيما تلك السسّن المتعلقة بعوامل القوة والضعف في أي مجتمع 
إنساني. فإذا كانت العصبية عامل قوة في امجتمع؛ لإنها تدفمُ أفراد القوم للتناصر 
والتعاضد» فإن في امجتمع من التحاسد والتدابر ما يكون عام ضع يوان تفككني 
وافهياره» الأمر الذي يبين أهمية النظام الديئ في قوة الدولة وفي إطالة حياة الدولء 
العاينة ميا يفي طبيية لكاو ترف 

وتمدف الدراسة:» إلى بيان رؤية ابن خلدون لوظائف الدين الحق في العمران 
الاجتماعي» ودوره قُُ الارتقاء بالعصبية؛ من عصبية الدم أو المصلحة أو القومية» إلى 
عصبية المعتقد» حيث تلتقي فيها الأمم جميعاء ومن ثم قدرة الدين الإسلامي الخاتم على 
استيعاب الملل والأعراق؛ لتكون الدولة دولة الإنسان» ويمذا الدين يصل العمران إلى 

لقد أدرك ابن حلدون أثر الدين في تهذيب النفوسء فضلاً عن وظيفة النظام الديئ 
وتكارية فروسماك القداء باتو ايان ها لاني عفد 3 المقاميه واقدايوة ونا كان 


*- أستاذ الفقه وأصوله في كلية الشريعة» بالجامعة الأردنية. 0102 6. 32.1612116)005/3100. 
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عائداً إلى قسوة الحاكم وتنقيبه عن العورات» فيؤول الأمر إلى أن تلوذ الرعية بالمكر 
والخداع لحماية نفسهاء فتفسد الدولة بفساد النيات. 

وتحاول هذه الدارسة» الكشف عن المنهج العلمي الذي سار عليه ابن حلدون في 

فهم النص الشرعي في الوضوع الاجتماعي» وذلك بتحليله للعمران الإنساني» وفهم 
الس الالساغية ها يعن على فهم النصوضن التشرعية الحوارؤة ف الموعتنوعات 
الاجتماعية فيا موي وذلك من خلال بعض التطبيقات» مثل: تحليل مفهوم 
القرشية وعلاقتها بالأولوية في الحكم؛ وأهمية العصبية في العمل السياسي» وموققف 
النّخدات الذين أنكروا وجوب نصب الإمام» وضرورة فهم الأحاديث النبوية في ضوء 
قدرة الدولة على تحقيق وظائف الدين بصورة تنسجم مع السّن والقوانين الاجتماعية. 

ويكشف البحث عن ارتباط النتائج الي قرّرها ابن حلدونء .ما يرشد إليه المنهج 
المقاصدي الصحيح في فهم السّن النبوية» مما يؤكد أهمية اعتماد الدراسات الشرعية 
الحديثة على منهج تكاملي» يجمع بين فهم السَّين الاجتماعية والنصوص الشرعية. 


أولاً: العمران البشري عند ابن خلدون بين الرؤية القرآنية والفلسفة اليونانية: 
انطلق ابن خلدون قُُ دراسته لقوانين المعراة م عورد كوا تؤ كد وجودٌ سنن 


تحكمٌ حركة التاريخ الإنساي؛ في ضوء قوله تعالى: 9سنّة الله في الْذينَ خَلَوًا من قبل 
وَلن تَحدّ لسئّة الله ديل 4 والأحراب: 48م 


وقد تحصّل لابن حلدون علم العمران البشريّ بالدراسة والملاحظة» "فهو علمٌ 
اتيك و رانف اكد لحري 11 ومويق كرا يه ننه المي ا معها 
بمقتضى "الأمر الوجودي" واستجابة للتوجيه القرآي» الذي يأمر بالنظر في سنن الكون 
والحياة والناس. ومعين "الأمر الوجودي" في مصطلح ابن خلدون» فهمُ قوانين العمران 
الإنساني» كما وضعها 00 وأوجدهاء معتمدين في فهمها وإدراكها على 


2١919 ابن حلدون, عبدالرحمن. المقدمة» بيروت: مكتبة المدرسة ودار الكتاب اللبناني للطباعة والنشرء‎ )١( 
.1١ص‎ 


منهج ابن خحلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات /ا/ا١‏ 


الملاحظة» والتحليل العلمي؛ إذ "قل أن يكون الأمر الشرعي لكا ادر 
الوجحودي.””" فابن خلدون بذلك» لم يبحث عن قوانين الاحتماع بالنظر في آيات 
القرآن» بل بالنظرء والبحثء والغوص في السّنن الاجتماعية» وإن كان القرآن الكريم 
هو الذي أرشد إلى السير في الأرض والنظر في الوقائع والطبائع» وما يحكمها من سنن 
وقوانين. وهكذا تحصل لابن خلدون إدراك قوانين العمران البشري» عن طريق الجمع 
بين دعوة القرآن للاعتبار لفهم السّنء والمنهج العقلاني القائم على النظرء والتديّر 
والملاحظة.» والاختبار. 

كانت معالحة ابن خلدون منسجمة مع الرؤية القرآنية» الي أكدت وحجود سنن 
ثابتة» ودَعَت إلى اكتشافهاء فالكشفْ عن هذه السّئن هو غرضُ علم العمران. أما 
الفلسفة الأرسطوطاليسية(اليونانية)» وهي الي كانت توحه منهج التفكير آنذاك» فلم 
تكن ترى التاريخ علماً له خحصائص ذاتية ثابتة» وهو في آخر مراتب العلوم بعد 
أله لفالشفة و الشاد 00 

وقد استخدم ابن حلدون مصطلحات الفلسفة: "كالذاي" و"العرّضي"» ولكنه 
أعطاها مفهوما حديداء فهو لم يكن ناقلا للفلسفة اليونانية» بل مجددا ومبتكرا. 
فالفلاسفة يقصدون بلفظ "الذات": المكون الذايي كصفة النطق بالإنسان» أما العرض: 
فهو الموحود الذي يحناج في وجوده إلى موضعء أي: محل يقوم به كاللون اماج في 
وجوده إلى جسم يحله ويقوم به.7) وبحسب النظر الفلسفي اليوناني» فإن التاريخ 
الإنساني كله عرّض؛ لأنْه يحتاج إلى جسم يقوم به. لكن ابن حلدون دل يلتزم بدلالة 
المصطلح وفق الرؤية الفلسفية اليونانية» بل أعطاها دلالة أقرب لمضمون "السنّة" الى 
أرشد إليها القرآن الكريم بقوله: #سْنّة اللّه في الِّينَ حَلَوَا من قَبْل ولّن جد لسنّة الله 


زه ا مرجع السابق» ص7 7. 

(*) المرزوقي» أبو يعرب محمد الحبيب. وحلة المقدمة وبنيتها العميقة, وهي من بحوث هذا العدد من احلة. 

(:) الترجانن» علي بن محمد. التعريفات» تحقيق إبراهيم الأبياري» بيروت: دار الكتاب العربي؛ 5ه14.0١ه»‏ 
ج١ء‏ ص؟97١‏ "وقد يعرف الإنسان بعرضيات تختص جملتها بحقيقة واحدة» كقولنا في تعريف الإنسان: إنه 
ماش على قدميه؛ عريض الأظفار» بادي البشرة» مستقيم القامة» ضحاك بالطبع. 
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تتذياة. 6 ولا هزانج كخم فيو يقول :"وله زاف العفران كن كل هده الكتحوال اكور 
057 من حيث الاجتماع عويق ايا بده فمفهوم العرض الذاتيّ هو اكتشاف ابن 
خلدون» وهو مغاير للرؤية الأرسطاليسية؛ ال ما كانت ترى في التاريخ ‏ حصائص 
ذاتية. وبناء على رؤية ابن خلدون للعوارض الذاتية الى تحكم العمران الإنساني» قام 
بدراسة الأحوال الي تعرض للعمران البشري» وكشف عن قوانين ذاتية ابتّة في 
العمران» وأعراض متغيرة. فهذه الأحوال؛ على الرغم من كوها أعراضاً متغيرة» إلا أنها 
يحكمها قانون ثابت هو "السّن": الي لا تتبدل» ولما حصائصها الذاتية بحسب الرؤية القرآنية. 

ومن هنا يتضح أن ابن خلدون كان ابن الحضارة الإسلامية» ومن رحم الرؤية 
القرآنية» وهو قدّم للإنسانية علماً جديداً وهو علم العمران © 


ثانياً: موقع الدولة من العمران: 

انطلق ابن حلدون في دراسته للعمران البشريّ وتطوره» من مرحلة البداوة وصولاً 
إل الدوله الى فكل نمق .وبجهة نط ابن سيلذوت كمال العمزاك الاجساعي ورا أن 
ا جتمع البشري مخلوقٌ كالإنسان نفسه. وأن هناك قوانين وسكا صل به إلى الكمال 
الاحتماعي» مغلا في الدولة والسلطان» وهناك سنن لحلاك الدول كالظلم المؤذن بخراب 
العمران. 

فالدولة تحسد كمال العمران الاجتماعى» وهى صورة لمادته» مثلما تمثل الوحه 
السياسي للأمة وتحفظ العمران؛ إذ الدولة بالدسبة ِل العمران» هي القويية لف واافقلة 
لوحودهء وهي "السوق الأغظمء أم الأسواق كلها "20 "والسلطان والدول :سوق 
للعالم»"”"" ُجلب إليه بضائع العلوم والصنائع» وتلتمس فيه وما نفق فيها نفق عند 


(5) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص58. 

(5) من مداخلات عبدالحليم عويس وأبو يعرب المرزوقي في ندوة ابن خلدونء الي نظمها المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي في الأردن, بالتعاون جامعة آل البيت» بتاريخ .7٠١1//5/١١-9‏ 

10 ابن حلدون. المقدمة» مرجع سابق» ص" ٠‏ 5. 

(8) المرجع السابق» ص/5537. 


منهج ابن حلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات ١1/1‏ 


الكافة. "'وإن الحضارة في الأمصارء تستمد من قبل الدولة» وإنما ترسخ باتصال الدولة 
ورسوحها.”' والتحضر إنما يكثر ويزدهر حيث تكون الدولة»" كالماء يخضر ما قرب 
منه» فما قرب من الأرض؛ إلى أن ينتهي إلى الجفوف على البعد ."9 ") 


ونلاحظ من النص السابق» أن ابن حلدون يرى للعمران صورة ومادة» فصورته: 
الدولة أو البادية» ومادته: العمران والتآنس»”' '' فالدولة هي صورة لكمال العمران» 
والبادية صورة للعمران في حالته البدائية. وهذا الغكران شكمه سام ساح ننه زقضا 
للكمال» أو بزل إلى الفساد. 


والدولة الى تحفظ العمران؛ لا بد أن تستند إلى عصبية تتحقق يما قدرةً على 
الحكم؛ وهذه العصبية تنطور ف مكوها؛ ففي المجتمعات البدائية تعتمدٌ العصبية على 
رابطة الدمء إلا أن هذه الرابطة» سرعانٌ ما تنهار؛ لأن كل فرد من أفراد أسرة الحكم 
نراق فوا نضا نيا للحاكم» فيطمع بالحكم. ولهذا "كان أول ما يجدع الملكُ أنوف 
عشيرته ذوي قرباه المقاسمين له في اسم الملك.”" 2 ويتطور الأمر إلى اقتتال أبناء 
العصبية الواحدة الذين تجمعهم رابطة الدم» وعندها يستبدل بمم الملكُ الموالليي كما 
حدث ف عهد الدولة العباسية؛ إذ استعانوا بالبرامكة» وتقوم عصبية المصلحة»؛ أو 
عصبية الولاء قي مقابل العطاء. إلا هذه العصبية سرعان ما تنهار؛ إذ يطمح الموالي إلى 
الحكم أو يتحول الولاغ ان عصاؤه أفضل» وتفسد العصبية» فنحتاج إلى عصبية أوثق 
0 وه الوا فنا عر قاف داج العصبيات والقوميات» فنحتاج 
إلى عصبية قوامها العقيدة الخائمة» وهي القادرة على صهر الأعراق والقوميات في 
ااي ل "أن انقو العاريه تددن اللتضلييية املف اانه القن كاهو 


الرضدلة 


نبوة أو دعوة حق 


(9) المرجع السابق» ص917". 

0٠١‏ المرجع السابق» ص/5537. 

)١١(‏ انظر بحث محمد الحبيب المرزوقي» أبو يعرب», وحدة "المقدمة" وبنيتها العميقة» ندوة ابن خلدون» مرجع سابق. 
)١١(‏ ابن خلدون, المقدمة, مرجع سابق» ص577. 

.77 المرجع السابق» ص7‎ 05١ 


٠‏ إإسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه»‏ شتاء /47 ١ه//1‏ ٠٠م‏ عبدالله الكيلان 


وربما يُشكل على الدارس السؤال الآي: كيف يمكن بناء مجتمع متنوع الملل على 
أسنائن عفير كرقة و تكراب عل :3 للق أن الحتهل: الامداكية القاقفه الشيع عالت 
الملل المحتلفة؛ ليكون الناس من هذه الملل شركاء في بناء الحضارة الإسلامية» فلهم ما 
لنا وعليهم ما علينا. وهذا ما يؤكده القرآن الكرم: (١‏ #إن لذِينَ آمنُوا وَالْذِينَ هَادُوا 
وَالصَابعِينَ وَالنَصَّارَى وَالْمَجُوسَ وَالْذِينَ 0 إن 21 يفصل ينهم يَوْم الْقَامَة إن الله 
عَلَى كل شياء شهية» (الحح :) فالآية تقرر قاو انود تا ميت قاد إل الله 
تعالى. وتو كد الآيات أن الاحتلاف في الدين» ليس عائقاً من عوائق العيش المشترك 
على أساس البر والإحسان قال تعالى: (إلَا يَنَْاكَمُ اللّهُ عن الذِينَ لَم يَُاتلُوكم في الدّينٍ 
ولَمْ يرج وكم من ديا رٍكُمْ أن تََرُوهُمْ وتُفسطُوا إِليِْم إن الله يُحبُ الْمُفَسطينَ) (الممتحنة:م) 

لحيو اي عادر العاوةة ون واااو دجما الكري والعسراة» يو كده 
حديف رسول الله على الله عليه بوسل: 'مَنْ رأى من أميره سيا يَكْرَهُهُ د ا 
قإِنُّ مَنْ قَارَقَ الْجَمَاعَةَ شبْرًا قَمَاتَ إِلَا مَاتَ ميئّة جَاهاية. ل 00 
مطل" ابتساف ةو لقف الكمير 118 قا رمات اللساظظة مده للوناعة.وهذا ها أشان اليه 

00 

إن الحمافة حبكل الله فاعتحهنيوا” .جا الكرؤة الوتقحيي الحتنة 
كم يدفع الله بالم ناف حت سينياة عو ينكد رتس عفنة و رطكوانا 
ول" الخيفة 1 :حانن انصا استكل ٠...‏ :ركان أصعفجا ناا "لأنواكها 


للفظ "الدولة"؛ إذ 07 تعبر عن مصلحة 'الجماعة' . وبلا دولة يبقى 0 أفراداً 

كاعري ههه أشاو ةناوع اللبارك قولس "سات اسيعمفا فيحا الأنواتن؟" 

)١5(‏ البخحاري» محمد بن إسماعيل. صحيح البخاري متن فتح الباري» ترقيم محمد فؤاد عبدالباقي» القاهرة: 
المطبعة السلفية برقم .7١85‏ 


)١5(‏ السيدء رضوان. الأمة والجماعة والسلطة؛ بيروت: جمعية المقاصد الخيرية» »)١9/5‏ ص59؟. 


(15) أبيات المبارك رواها ابن عبد البر القرطبيء يحجة المجالس وأنس المجالس وشحن الذاهن والهاجس, تحقيق: 
محمد مرسي الخولي» بيروت: دار الكتب العلمية» ١9/١‏ ص48 5. 


منهج ابن خلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات ١/8١‏ 


فالشخصية الاعتبارية للجماعة تتحقق اكتمالاً في ظل الدولة. + نم إن السلطة العليا 
للدولة موجودة لقلياكة جلها دفع التناهب» وردٌ الظلامات. وبناء على ذلكء لا 
يقبل بحال من الأحوال أن يتحول القائمون على أمر السلطة إلى ظَلْمّة يمارسون دور 
(القوي) الذي ينهب الضعيفء فهذا نقيض ما أقيمت لأحله السلطة من هدف 
ا 

والترادف بين مصطلح "الجماعة"؛ ومصطلح "الأمير" في الحديث النبوي» يدل 
على وظيفة النظام السياسي في حفظ أسباب وجود الجماعة» وبمادة العمران الممثلة في 
التنمية الاقتصادية» وفي حفظ أخلاق امجتمع؛ ا للتآنس. 

وللترادف في مصطلحي لياه والأمير تق انيت" النوي دلاله عميقد وابيان 
وظيفة النظام السياسي في حفظ أسباب وجود الجماعة» بحجفظ مقومي وجودها 
ومادمّاء والمقصود بمما: التساكن والتآنس؛ فمادة العمران البشري عند ابن خلدون» 
هي + "التساكق والتنازل ف عصر أو حلة»! “*' للأنس بالعشير واقتضاء الحاحات؛ لما في 
طباعهم من التعاون على المعاش ا 

وغاية التساكنٌ ومقصوده» تحقيق مصالح لا تتم إلا بالاحتماع الإنساني؛ كحاحة 
الخباز للمزارع والطحان» وهكذا. وبقاء التساكن يقتضي وحود سلطة سياسية تدفع 
التخاصم وتحقق التنمية وتحرك الأسواق. أما الأنس: وهو طلب الأنس بالعشير والجار» 
فينظمه النظام الديئ والأخلاقي؛ بتعليم الأفراد أصول ألأخلاق ومجاهدة النفس. 

ومما يجدر التنبيه إليه» تغير دلالة مصطلح الجماعة» بين الأمس واليوم ؛ إذ ورد 
المصطلح في عدة نصوص نبوية .معي الدولة» مثل قوله عليه الصلاة والسلام فيما رواه 


(10) الحوينء عبد الملك. غياث الأمم في التياث الظلم: الغياقي» تحقيق: عبد العظيم الديب؛ الدوحة: نشر 
عبدالله الأنصاري صة ٠‏ كيف: 5ه١.‏ 

6 طق الحلةعَلَى يوت مَحَارًا تسنمية لمحل بانع اْحَال وي مال نت هما فَوقهَا وَالْحَنعْ حلال 
بالْكَسْرٍ وَحلل أيضًا مثل: سلرة وَسَدَر. " انظر: 
- الفيومي» أحمد بن محمد. المصباح المبير بيروت: المكتبة العلمية» ج١2‏ ص48 .١‏ 

.537 ابن خلدون, المقدمة, مرجع سابق» ص‎ )١9( 


إإسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه,‏ شتاء 47/8 ١ه//1٠‏ ٠٠م‏ عبدالله الكيلان 


ننلءة "من راق من أميرو قبا يكرفة وايفتبرة: اذا كن كارق الحماعة عبرا فمات 
فيك مقاد 11 ٠١‏ وهو مقس لبود فهد ا لجماعاك النوي تجقا مشواقة اران 
البرك ١‏ جماعة الصوفية» أو السلفية» أو حزب التحرير. فهذه الجماعات 
الإسلامية» تتصدى لبعض ما كانت تقوم به الدولة من دور دعوي؛ وهو جهدٌ طيب؛ 
إلا أنه لا يجوز أن تتوهم هذه الدماعات؛ أن من لم يكن معهاء فإن الوعيد الوارد في 
حق من حرج عن الجماعة سيتناوله؛ فقد تبين أن المقصود من الجماعة» في مثل هذه 
النصوص النبوية» هو الدولة والسلطة المنظمة» وليس جماعة دعوية بعينها.7 © فهذه 
الجماعات» هي منظمات مجتمع مدنى» تقوم العضوية فيها على أساس الإرادة 
الاختيارية الحرة. أما الانتماء للدولة» و ار ا بل هو واحبٌ والتزام. 

وإذا تحولت السلطة السياسة عن وظيفتهاء فبدأت بإعاقة أسباب التنمية من خلال 
فرض الضرائب الباهظة» فهذا مؤذن بخراب العمران لخراب مادته» كما يختل حال 
الدولة والسلطان باحتلال الاقتصاد؛ إذ الدولة صورة للعمران» تفسد بفساد مادقا. 

وقد ضرب ابن خلدون لذالك حكاية أحذها من المسعودي؛ إذ روى الموبذان» 
وهو أحد مستشاري الملك رام» قصة خلاصتها: "أن بوماً ذكراً يروم نكاح بوم 
أنثى» وأغما شرطت عليه عشرين قرية من الخراب في أيام يهرام» فقبل شرطهاء وقال 
لما: إن دامت أيام الملك أقطعتك ألف قرية» وهذا أسهل مرام. فتنبه الملك من غفلته؛ 
وغذاة بالويةا0 ودالة ع سرد ووففال لك آيها املك إن السك لأسف يرما 
بالشريعة» والقيام لله بطاعته» شورق قط ورف وين 5 للشريعة إلا بالملك» 
ولا عز للملك إلا بالرحال» ولا قوام للرحال إلا بالمالء ولا سبيل إلى المال إلا 
بالعمارة» ولا سبيل للعمارة إلا بالعدل. والعدل الميزان المنصوب بين الخليقة» نصبه 
الرب وجعل له قيما» وهو الملك وأنت أيها الملك عمدت إلى الضياع فانتزعتها مسن 
أربابما وعمّارهاء وهم أرباب الخراج ومن تؤخذ منهم الأموال» وأقطعتها الحاشية 
)٠١(‏ مسلم.ء الإمام مسلم بن الحجاج. الجامع الصحيح, تحقيق: محمد فؤاد عبدالباقي» بيروت: دار إحياء التراث 


العربي» كتاب الإمارة» برقم .)١1855(‏ 
)5١(‏ الكيلانء عبد الله. القيود الواردة على سلطة الدولة, عمّان: دار وائل» ,7٠٠08‏ ص50. 


منهج ابن خلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات ١/87‏ 


والخدم وأهل البطالة» فتركوا العمارة» والنظر في العواقب وما يصلح الضياع» فقلت 
العسارة وختربرك "00 


ويقول ابن حلدون: "واعلم أن هذه هي الحكمة المقصودة للشارع في تحريم 
الظلم» وهو ما ينشأ عنه من فساد العمران وخرابه» وذلك مؤذن بانتقطاع النوع 
ا 0 

وتعمل الأنظمة الفاسدة على تفريق المجتمع إلى شيع» كما حدث في عهد فرعون» 
الذي جعل أهلها قبع ».قينا كاه القرات: إن فرْعَوْنَ عَنَا في الْأَرْضٍ وَحَعَلَ أَمْلَهًا 


م هم .يه .هك و عمل 


شيّعاً يَسْتَضْعفْ طائفة مُْهُمْ يبح أَبْنَاءهُمْ سحي نساءِهُم اكه كان مجن 
المْفْسدينَ. 4 (القصص:؛) فنظام فرعون الذي مرّق المجتمع لا تتحقق فيه غاية 
الاجتماع الإنساني من التساكن والتآنس» وهذا آية فقدانه لمسوغ وجوده. وكذا الحال 
في عهد طغاة قريش والطائفء الذين كانواء كما وصفهم القرآن» بمشون بالنميمة في 
امجتمع» وإفمووق أساين التانسن !الى هو نادة العمران» ومن ذلك قوله تعالى: لوا 
تطغ كل حلاف مهي هَمَاز نام نميو ماع لحر مد نيو عل بَْدَ َلك يم 
أن كان ذا مَال وَبنينَ.6 (القلم )١4-‏ فالآيات الكريمة تنزع عمّن نزلت فيه 
وأمثاله الطاعة؛ لور كردس أسباب بقاء الجماعة» على الرغم من أنه يمتلك من 
أسباب القوة المادية» الممثلة في المال والبنين ما يؤهله لامتلاك عصبية وقوة. إلا أنها 
عصبية فاسدة؛ لأا لا تؤدي غايتها من التساكن» والتآنس. 

ومن هناء فإن وظيفة الدولة» اليّ هي صورة العمران» بحسب تعبير ابن خلدون» 
أن تحفظ أسباب وجود الجماعة» بحفظ مادته الممثلة في التنمية الاقتصادية "وهو غاية 
التساكن لاقتضاء الحاحات" وحفظ أخلاق المجتمع ودينه» الذي به التآنس. 

وقد لفت القرآن كزع انان الأمة إلى قصة سبأء فقال تعالى (وَحَعَلَا ينهم 


رده م 


وَبيْنَ الْقَرَى التي بَارَكُنَا فيه قرّى ظَاهرَة وَكَدَرَْا فيهًا السَيرَ سيرُوا فيها الي وَأنافِشًا 


١‏ ابن حلدون. المقدمة, مر جع سابق» ص5؟0ه. 
(57) المرجع السابق» ص .5١١‏ 


5 إ١إسلامية‏ المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه,‏ شتاء /47 ١ه//1‏ ٠٠م‏ عبدالله الكيلان 


عد ع 
2 وله م تك ه” هكد ىه 


آمنين» فقالوا ربنا بَاعد بْينَ أسفارنًا ليوا ا فَجَعَلنَاهُمْ أحَادِيث وَمَرَقْنَاهُمْ كل 


2 


ارا 


1 3 مرق إن في َلك لَآيَات لُكُلَ صبَّارٍ شكُور. 6 (سباأ:.١19-1)‏ 


وققل بتدية سنا كيه فقالياً جدينة نافرك قيها عاةة" لسرا عبن اتسينا كن 
والتآنسء وامتد إلى القرى المحاورة» فكانوا يسيرون فيها ليالي ونا بن يان 
الفئة المستكبرة سعت إلى تمزيق هذا التآنس» وهم من فساد تكوينهم وفكرهم؛ يدعون 
الله أن يباعد بين أسفارهمء قال ابن عاشور: "والأظهر عندي أن يكون هذا القول 
#الوسخوا عق كواعط افيه و السائدان ادهو مشي ينور ف عدن التهر ف الوم 
يعظوهم بأن الله أنعم عليهم بتلك الرفاهية وهم يجيبون بهذا القول "5 

ومن يطلع على أقوال المفسرين في الآية» يرى أن المستكبرين من قوم سبأء رما 
قالوا هذه بلسان الحال لا بلسان المقال» فالدعوة إلى المباعدة هي نتاج ببطرهم 
واستكبارهم هذا. وهذه المباعدة» قد تكون مادية تعبيرا عن تباعد المسافات» وقد 
تكون بوضع الحدران العازلة؛ لتمزيق أواصر المجتمع؛ وقد تكون ببث أسباب الفرقة 
وإشاعة أسباب التباغض عبر النميمة والمحمز واللمز. 

ومن هنا كان لا بد من دراسة السّن الاجتماعية وتحديد الأنظمة الي تحفظ 
وجود اجتمع؛ الها النظامٌ الديئ. 


خحمنن 
١ 3‏ 


ثالغاً: وظيفة النظام الديني في الدولة في فكر ابن خلدون: 

إن السوطن' با لفو لق ومو بالكدال: إل ضاف اليه نديد لويد ترقدة 
الأسباب والقوانين الاجتماعية الموصلة إلى الكمال. ومن هذه القوانين» أن تكون 
الدولة 200 إلى أساس من الدين» فإذا غاب الدين فإن مآل الدول إلى انهيار. 

لم يكن ابن حلدون ينطلق في فهمه لوظيفة النظام الديئ في حماية امختمع وتطوره؛ 
من تحيز لدينه الإسلام؛ وإِنما من فهمه لأثر المدنية في الرفاه؛ ومن إدراكه لأثر الدين في 


.١537ص ج77؟,»‎ 2١9/85 ابن عاشورء محمد الطاهر. تفسير التحرير والتنويرء تونس: الدار التونسية»‎ )١15( 
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مقاومة أسباب الترهل الحضاري» ولوظيفة القيم الدينية في توحيد الأمة نحو هدف 
مشترك؛ ومحاربة أسباب التنافس السلبي. 

وقد كشف ابنُ لدون عن أهمية النظام الديي للعرب خاصة؛ استناداً إلى 
ملاحظته للتكوين النفسي عند العربء المؤدي للتنافس» ويتجلى ذلك من خلال ثلاث 
مسال مسيالة وظيفة النظام الديئ في قهذيب الفدافس امنا متدن فق تكسي عكرت 
سووما» نكاد غو أذ الدول" اللتعلو نموم الا هلع اباي هن الذي وتحنالة 
وظيفة النظام الديئ في المجتمع في وضع معيار للحاكمية الصحيحة» تحترم حقوق 
الأسناة انيدي الكل الأمى؛ ومسألة وظيفة النظام الديئ في إطالة حياة الدولء لمعالحة 
ما تستدعيه طبيعة الملك من تَرّف. 


المسألة الأولى: وظيفة النظام الديني في قذيب التنافس: 


اقهن :اين خلدون حبناء على #الاتحظفة للتكوين النفسى عقد العرب+ إل أن 
افون عمل ل الللق الاابقيكة دوت نحن مرنةار زاكية ار اث كطيو كن الدين 
على الجملة؛ قيادة دينية مثلاً. وك أن ال ا و ل 

الأمر الأول: عدم الرغبة في الانقياد؛ فهم أصعب الأمم انقياداً بعضهم لبعض؛ 
للغلظة والأئفة. وهذه لاضف تنطبق على جميع الأمم البدائية» وليست منحصرة في 
العرق العربي. 

والأمر الثاني:الرغبة في الزعامة والرياسة الشخصية؛ فقلما تحتمعٌ أهواؤهم على 
هدف. وهنا يأت دور الدين في العلاج النفسي؛ إذ يشعر العربي حين (يتدين) أنه يلتزم 
بالأمزع استشجانة لقعاضاتة الذالية» لين اتقيادا لأرامن نا ريه "فإذا كاك الدية بالموة 
أو الولقيف كان الور فين اتكيي ردهي : كان الكارى والتافيلة بحن بافحمته 
انقيادهم واجتماعهم؛ وذلك يما يشملهم من الدين لعنب للغلظة والأنفة, الوازع 
عن التحاسد والتنافس. فإذا كان فيهم النبي أو الولي الذي يبعثهم على القيام بأمر الله 
ويذهب ين نااك الأحلاق» ويأحذهم .محمودهاء ويؤلف كلمتهم لإظهار 
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الحق» م التشباعية ل(خصل ف التعلبة والللة: وه مع ذلك الترع النائن قنؤلة للحن 
والهدى» لسلامة طباعهم من عوج الملكات» وبراءما مرخ ذميم الأخلاحق "2020 


ويؤكد نظرة ابن خلدون هذهء موقفْ خالد , بن الوليد رضي الله عنه» حين جاءه 
كتاب عمر بن الخنطاب رضى ي الله عنه بعزله عن قيادة الجيوش ؛ إذ يروي الطبري ف تاريخه: 


"وقد كان عمرٌ عزل الك , واللج رجي اميد مرحم انان والبين 
المسلمون والرومُ فيما حول د مشقء فاقتتلوا قتالاً شديداء ثم هزم الله الرومٌ وأصاب 

منهم المسلمون.. مد اي و وكيد ور رم كا واكت در 
عبيدة أن يُقرئ خالدا الكتاب حت فحت دمشق قُ؛ وجحرى الصلحٌ على يدي خالدء 
واكتعي لكات وأشينه و الي أن بو انار ال ال 


ولنتأمل لم لم يُفكر نخالد , بن الوليد بالتمرد والانفصال عن الدولة» وهو يتمتع 
بشعبية عالية؟! لا ريب أن عزل شخصية بوزن خالد , بن الوليد» له أثْرُه الاحتتماعي» 
فمما يروى الماع زج اتكطاب ال لد بن الوليد» سيف الله قام بالمديية»ء 
وول واكاية ادر إن الناس, فقال: إن اي د نكال زعي حي 
عمه: لقد عزلت أمبرا مره رسول الله صلّى الله عليه وسلّم؛ لك تلات فا مله 
لووسطم رء للعرير ا دمي الامتهويا راقلا كد ووز ون 
الناس» فقال له عمر: اقعد» فإنك غلام مُغضب ف ابن عمك.""") 

إن هذه النصوصء تنقل لنا غضب مجموعة من الناس من عزل خالد» ولكن القيم 
الدينية كان لما دورها الواضح في قهذيب الأخلاق؛ بحيث حصل لهذه الأمة المللك 
والغلبة حين حماهم الدين عن التنازع» فالفشل» ؛ كما قال تعالى: 9وَأَطيعُوا الله وَرَسُولهُ 
وَل تَارَعُوا فتفْشَلوا ذهب رِيِحُكُمْ وَاصبروا إن لَه مح الصابرِينَ 6 (الأتفال 606 


(55) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص55 7. 
(57) الطبري» أبو حعفر محمد بن حرير. تاريخ الرسل والملوك؛ بيروت: دارالكتب العلمية» ج؟) ص0"؟. 
[فحة ابن كثير» أبو الفداء إسماعيل بن عمر. البداية والنهاية, بيروت: مكتبة المعارف» ج/7» صه ١‏ 3 
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وإذا كانت هذه هي وظيفة النظام الدبين لإخخراج ج العرب من حالة البداوة 
والتنافس» فإن ابام لديو له ركد يزه ان كلو عفر ار كو كمران شري فلحي 
احتلاف الأعراق» وصولاً بالكمال العمراني إلى منتهاه؛ ذلك أنه يزيد العصبية قوةء 
اسك وفي هذا المعئى يقول اب بخلدون؟ "إن الدول العامة الأشمتلاي الططييية 
الملك» أصلها الدين إما من نبوة أو دعوة حق؛ وذلك لأن الملك إنما يحصل بالتغلب» 
والتغلب إنما يكون بالعصبية» واتفاق الأهواء على المطالبة. وجمع القلوب وتأليفهاء إنما 
يكون عونة من الله في إقامة دينه: إهُوَ الذي أَيدَكَ بِنَره وَبالْمُوْمنِينَ ة 
ُو ل أت ما في لض حتميعاً ما لقح ين فو كر له لف تق كي: 
ِنَّهُ عَزيرٌ حَكيمٌ. 4 (الأنفال:18-77) وترى في هذا النص دور الدين في تحقيق 
00-8 امجتمع» بل وفي جمع أفراد القبائل المتنوعة الأعراقه شيف خرداه قر 
الدولة» فضلا عن دور الدين في تقهذيب الأهواء الداعية للتنافس "فالقلوب إذا تداعت 
إلى أهواء الباطل والميل إلى الدنيا» حصل التنافس وفشا الخلاف؛ وإذا انصرفت إلى 
الحق ورفضت الدنيا والباطل» وأقبلت على الله» اتحدت وجهتهاء فذهب التنافس» وقل 
الخلاف» وحسن التعاون والتعاضد» واتسع نطاق الكلمة لذلك» فعظمت الدولة. "0" 


إن نظرة ابن خلدون هذه تتلخص في أن كل مجتمع إنساني يحمل في داعله 
عوامل ضعفء كالتحاسد والتباغض المؤدي للتدابر» والمعيق عن التعاون» مثلما يحمل 
ا ال قرا لسري رجلد "د حم الجتمع" كله 
العصبية» فإذا هذب الدينٌ امجتمع» وَصّفت أخلاقهم؛ توافر لهذا امجتمع من عوامل 
القوة ما يمكنه من تحقيق التنمية والرحاء. ولعل هذا يدخل في معيئ قوله تعالى ويا 
قوم استغفروا ربكم تم تُوبُوا إِلَيْه يُرْسل السّماء عَليَكُم مُدرَارا يِذ كم قَوَة إلى فرَتَكُم 
ولا ولوأ اتنذرميق 6 زمره لمع قله الحيبيل فين لوازة الاسشفار» إذ الحسد أصالن 
)١8(‏ ابن حلدون.المقدمة, مرجع سابق» ص07 7. 


(19) أبو سليمان» عبد الحميد. العنف وإدارة الصراع في الفكر الإسلامي بين المبدأ والخيار» القاهرة: المعحهد 
العالمي للفكر الإسلامي» ودار السلام: 5 .7٠١‏ ص وما بعدها. 
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الشرون كلها تبواسيب اولاوت خضي الله عا يدق السماء) ونب آول جرهة 
قثل ارتكبها ابن آدم على الأرضء ومن هنا كان تهذيب الأخلاق من وظيفة النظام 
الديئ في اجتمع. 

إن تحول النظام الديئن عن وظيفته الى يحفظ با أسباب التآنس» من أخعطر ما 
ومن الفيهافا. وهو اذام الل 9 أهل الكتاب قبلنا: (إترَى كثيرا متهم يَتَولُوْنَ 
الْذِينَ كَفَرُوا لبمس ما قَدَمَت لَهُمْ أَنفْسُهُمْ هُمْ أن سّخط اللهُ عَلَيْهِمْ وَفي الْعَدَابٍ هُمْ 
َالدُون (المائدة: ١6م)‏ وكان أخطر الأدواء أن القيادات الثقافية نفسهاء ؛ تأصل فيها 
داء التحاسد والتنافس (قْبمًا تتقضهم ماهم َعنّاهُمْ وَجَعَلْنا وي قابية يه فهون 
اكلم عن مُواطتعه: وسو خط مما ذ كرو نيه 6 والمائدة199) نقالآية عت نين 
اختلال فكري مثل في نقض اليفاق» نما أذى إلى قسوة القلبه فافسار الأنناس 
الأخلاقي للمجتمع؛ وانتهى ا حال إلى ما وصف الله تعالى به حال النخحب الدينية: #إن 
كير مّنَ الأحْبَارِ وَالرَهْبَان ليا كلون َال النّاسِ بالبَاطل وَيَصدُونَ عن سَّبِيل ل 
وَالْذِينَ يَكْرُونَ اذهب وَالْفضّة َلآ يُنَفقَونهًا في سسبيل الله فَبَشرْهُم , قدا أنين» 
(التوبة: 5 7) وكان فسادٌ الذمم الذي أصاب النخب الثقافية 0ظ لحلول سنن الله 
تعالى فيهم؛ بزوال وجودهم الحضاري: #إسْنّة اللّه في الذِينَ حَلَوًا من قَبْلَ وَل تحد 
لسنّة اللّه تبْديلاً.6 (الأحزاب:17) 00 ْ ْ 


إن حديث القرآن الكريم عن الأمراض الي أصابت أهل الكتاب من قبلنا» هو 
دعوة للاعتبار والوقاية» فما أصابهم يمكن أن يصيبناء فالماضي أشبه بالآتي من الماء 
بالماء. 


ولم يكن ابن خحلدون يفسر وظيفة النظام الديئ في إزالة أسباب الخلاف في امجتمع 
فحسبء بل كان يعمل على تخفيف أسباب الصراع؛ بتحليله العلمي لأسباب الفان 
الي عرفها المسلمون» وأحدثت صدعاً زازالياً في الأمة المسلمة, كمقتل الحسين بن 
علي في كربلاء. فهو يرى أن الحسين ثائر» وليس خارجاً على نظام شرعي» ابخو ان 
هذا مأحور. والذين لم يناصروه اجتهدواء وهم في هذا مأحورون أيضاً. وابن حلدون 


منهج ابن حلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات ١/5‏ 


لا يخيز قتل الحسين» بل يرى ذلك من علامة فسق يزيد» وأن أمره هنا غير مشروع؛ 
ولكن هذا الخطأ لا يجيز انقسام الأمة إلى من وقف معه ومن لم يقف؛ لأن الأمر كان 
محل احتهاد» وف هذا يقول ابن خحلدون: 

"وأما الحسينء فإنه لما ظهر فسق يزيد عند الكافة من أهل عصره؛ بعثت شيعة 
أهل البيت بالكوفة للحسين أن افو قينا بأمره. فرأى الدسين أن الخروج على 
يزيد متعينٌ من أحل فسقه؛ لا سيما من له القدرة على ذلك» وظنّها من نفسه» بأهليته 
وشوكته. فأما الأهليّة فكانت كما ظنّ وزيادة. وأما الشوكة فغلطء يرحمه اللهء فيها؛ 
لأن عصبية مضر كانت في قريش» وعصبية قريش في عبد مناف» وعصبية عبد مناف 


4 


إنما كانت ف بن أمية» تعرفٌ ذلك لهم قريش وسائر الناس ولا ينكرونه» وإنما سي 
ذلك أول الإسلام» ثم العصبية عادت كما كانت ولمن كانت» وأصبحت مضر أطوع 
لبق أمية من سْواهم تا كان لمن ذلك قبل "0 

"فقد تبين لك غلط الحسينء إلا أنه في أمر دنيوي لا يضرّه الغلط فيه. وأما الحكم 
الشرعي فلم يغلط فيه لأنّه منوط بظنّه وكان ظنّه القدرة على ذلك. ولقد عذله ابن 
العباس» وابن الزبير» وابن عمرء وابن الحنفية أخوه. وغيره» في مسيره إلى الكوفة» 
وعلموا غلطه في ذلك ولم يرحع عمًّا هو بسبيله لما أراده الله. وأما غير الحسين من 
الصحابة الذين كانوا بالحجاز ومع يزيد بالشام والعراق» ومن التابعين للهم» فرأوا أن 
الخروج على يزيد وإن كان فاسقا لا يجوز؛ لما ينشأ عنه من الحرج والدماءء فأقصروا 
عن ذلك ول يتابعوا الحسين» ولا أنكروا عليه» ولا أثموه» لأنه بجتهد وهو أسوة 
امحتهدين. ولا يذهب بك الغلط أن تقول بتأثيم هؤلاء .مخالفة الحسين» وقعودهم عن 
نصره. فإِههم أكثر الصحابة» وكانوا مع يزيد» ول يروا الخروج عليه» وكان الحسين 
يستشهد بهم وهو يقاتل بكربلاء على فضله وحقه؛ ويقول: "سلوا حابر بن عبد الله 
وأبا سعيد الخدري وأنس بن مالك» وسهل بن سعيدء وزيد بن أرقم وأمنالهم. ولم 
ينكر عليهم قعودّهم عن نصره ولا تعرض لذلكء لعلمه أَنَّهِ عن اجتهاد منهم» كما 


سل 


كان فعله عن اجتهاد منه. وكذلك لا يذهب بك الغلط أن تقول بتصويب قتله؛ الما 


دوه ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص 7/7. 
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كان عن احتهاد» وإن كان هو على احتهاد فلا يجوز قتال الحسين مع يزيد ولا ليزيد» 
روج فعاض ار حدة اللمطقه والدبييى فيه لسبارازنانيه ومويسا لحو تياد 
والصحابة الذين كانوا مع يزيد على حق أيضاً واجتهاد." 

"وقد غلط القاضي أبو بكر بن العربي المالكي في هذاء فقال في كتابه الذي سماه 

ب: العواصم والقواصم ما معناه أن الحسين قتل بشرع جدّه؛ وهو غلط حملته عليه 
الغفلة عن اشتراط الإمام العادل» ومن أعدل من الحسين في زمانه في إمامته وعدالته في 
قال أهل الأهواء. "3" 

إن معالحة ابن خلدون هذه انحياز إلى الأمة كلهاء بحيث تبقى الفتن التاريخية 
للاعتبار» لا للفرقة أو الطائفة. وابن ن حلدون ينطلق في تفسيره من الرؤية القرآنية 
الكلية» الي ترفض أن تجعل أخطاء الماضي حملاً ثقيلاً في مواحهة المستقبل. تالقان 
الكريم؛ الذي خصص ربع آياته للحديث عن التاريخ» حررّنا بآية واحدة من عبء 
الماضي فقال (تلك أَمةَ قد حَلَتْ لَهَا مَا كنا ولك ذا كسقي ولا سسالون حكن 
ماوت رار م وهنا سار رات الأحيال لآنية من أخحطاء الأجيال 
السالفة. ثم عاد القرآن الكر.م وصرح . ما فهم لزوماًء فقال: "ونا ساون فنا كارا 
يَعْمَلُونَ." حى لا يبقى بحال للشك بأن المطلوب أن نواجه المستقبل محررين من أخخطاء 
الماضي» وأن أخطاء الماضي هي دروس للاعتبار» والاتعاظ» لا للتلاوم» والانقسام. 


المسألة الثانية: وظيفة النظام الديني في المجتمع في وضع معيار للحاكمية: 

فالحاكمية الصحيحة هي الى تحترمٌ حقوق الإنسان» وتُهذب لكر الأمئ» وتمنع 
شدةً البطش؛ حي تأنس الرعية للحكم وتتشرب محبتّه» ويستقيمٌ الأمرٌ من كل جانب. 
والدارس للواقع السياسي للدول» يلحظ أن ثم علاقة يمكن وصفها بالعلاقة الحدلية بين 
الأمن والحريات؛ فكلما شعرت الدول بالخطر على أمنهاء تفرضُ قيوداً عديدة على 
الحريات العامة» من مثل قانون الأدلة السرية" 187106066 إءزوءع9"؛ وذلك في دول 
كانت ترفع تمثال الحرية. وكان الأمل في تحقيق حياة الحرية سبباً في قدوم أفراد مسن 
شعوب شى, ساعدوا في فضتهاء وبناء حضارقا. لكن عندما تعرّض أمنها للخطرء 


)١(‏ المرجع السابق» ص5854. وفي النسخة المطبوعة "قتال أهل الآراء" والصواب ما ذكرت لتستقيمٌ العبارة؛ لأن 
اخحتلااف الآذاء فتحسي البين مقا إنما المعيب اتباع المحوى. 


منهج ابن خلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات ١91١‏ 


أقرّت قوانين الاعتقال من غير عرض أسباب الاعتقال على القضاء؛ استجابة لدافع 
غريزي بحفظ الأمن. 

وهذا التوحه الغريزي عند المجتمعات يؤذن بافيار المجتمع» ويؤول أمره إلى نقيض 
قصده. وهذا آية بطلانه وفساده؛ فقد انتهى ابن حلدون من دراسته لأثر التشدد الأمئ 
للمجتمع, إلى أن أمنّ المجتمع يتحقق من خلال حفظ الحريات» لا من خلال التضييق 
عليهاء وأن مآل التشدد الأمئ انيار الدولة نفسها. 

إن فهم ابن لدون للقوانين الاجتماعية والسّن الكونية في آثار الاستبداد على 
7 م ا الم مويه لد 0 العقلي 
لدلكلة: المسيك البو ققد طيع ارقن الرقية مل نرلة على أله عليه ومسل "سيروا 
او ام " وقد روى ابن خلدون الحديث بتنصرف في اللفظء وأصل 
الحديث: "أقدر القوم بأضعفهم, فإن فيهم الكبير والسقيم والبعيد وذا الحاجة. "9 


ونلاحظ في منهج ابن خخلدونء أن فهم السّن الكونية» ساعده على فهم السّنن 
النبوية على نحو أعمق. وقد توصل من خلال تحليله وملاحظته إلى قاعدة احتماعية 
نطق يما الرسول فلن الله عليه سلما "إذا ابتغى الأمير الريبة في الناس ا 0 
ويعطي ذلك مؤشراً على سلامة المنهج من الناحية الشرعية» وأن ما فهم بالتحليل 
العلمي للسئن الكونية» والظواهر الاجتماعية» متوافق مع التتبع العلمي لسنة الرسول 
صلى الله عليه وسلم. 


(7) العجلون؛ إسماعيل بن محمد. كشف الخفاء ومزيل الإلباس عما اشتهر من الأحاديث على ألسنة النساسء 
دمشق: مكتبة الغزالي للطباعة والنشر» برقم .١5١4‏ كما قال العجلونن عن لفظ ابن خلدون: "لم أره بمذا 
اللفظ وفي معناه ما أخرجه الشافعي والترمذي وحسنه وابن ماجه والحاكم وابن خزيمة وصححاه عن عثمان 
ابن أبي العاص بلفظ: أقدر القوم بأضعفهم فإن فيهم الكبير والسقيم والبعيد وذا الحاحة:؛ وعند أب داود 
والنسائي بأسانيد صحيحة عنه قلت: ازشل اذ الي ناه ترمو ال أنت إمامهم؛ واقتد بأضعفهم» 
واتخذ مُوَذناً لا يأذ على أذانه أجرا." 

(") أبو داود» سليمان بن الأشعث. سنن أبي داود, أعدّ فهارسه: بدر الدين جحتين» ط3» استانبول: دار 
سحنون» ١9397‏ كتاب الأدب» باب في النهي عن التجسسء الحديث 5845. 
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وق هذا الح 'يقول اين عتلدوة: "للف إذا كان قاهرا اطي بالعمونابع» منقيا 
عن عورات الناس وتعديد ذنويهم, شملهم الخنوف والذلء ولاذوا منه بالكذب والمكر 
والخديعة» فتخلقوا يماء وفسدت بصائرهم وأخلاقهم؛ وربما خذلوه في مواطن الحروب 
والمدافعات», ففسدت الحماية بفساد النيات» ورا أجمعوا على قتله لذلكء فتفسد 
الدولة ويخرب السياجء وإن دام أمره عليهم وقهره. اديت الحيية نا تدان اول 
وفسد السياج من أصله بالعجز عن الحماية. وإذا كان رفيقا بحم متجاوزا عن سيئاقم 
استناموا إليه» ولاذوا به» وأشربوا محبته» واستماتوا دونه في محاربة أعدائه» فاستقام 
الأمر من كل جانب. وأكثر ما يوجد الرفق في الغفل والمتغفل» وأقل ما يكون في 
اليقظ أنه يكلف الرعية فوق طاقتهم؛ لنفوذ نظره فيما وراء مداركهم» واطلاعه على 
عواقب الأمور في مباديها بألمعيته فيهلكون. "7" 


المسألة الثالئة: وظيفة النظام الديني في إطالة حياة الدول: 


يوضح ابن نحلدون أن طبيعة الملك تستدعي الترف» وليس غير النظام الدي سبيلاً 
لمعالجة ذلكء والإسهام في إطالة حياة الدولة. ذلك أن استقرار الملك» بحيث لا يطمع 
أحد في انتزاع أمره» يؤول أمره إلى أن يقتنع المحكومون أن قدرهم على المنافسة 
السياسية مستبعدة» فلم تسم آماهم إلى شيء من منازع الملك ولا أسبابه» وإنما همهم 
النعيم والكسب وخصب العيش والسكون في ظل الدولة إلى الدعة والراحة» والأخذ 
عذاهب الملك في المباني والملابس» والاستكثار من ذلكء والتأنق فيه.مقدار ما حصل 
من الرياش والترف» وما يدعو إليه من توابع ذلك. وهذا الرفاه يحمل في داخله نقيضه؛ 
"إذ تذهب حشونة البداوة» وتضعف العصبية والبسالة» ويتنعمون فيما آتاهم الله من 
البسطة. وتنشأ بنوهم وأعقاهم في مثل ذلك من الترفع عن خدمة أنفسهم وولاية 
حاجاتهم؛ ويستنكفون عن سائر الأمور الضرورية في العصبية؛ حي يصير ذلك لقا 
لهم وسجية» فتنقص عصبيتهم وبسالتهم في الأحيال بعدهم إلى أن تنقرض العصبية» 
فيأذنون بالانقراض. وعلى قدر ترفهم ونعمتهم يكون إشرافهم على الفناء» فضلاً عن 
الملك... والله يوق ملكه من يشاء "0" 
(5") ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص 770. 
(5*) المرجع السابق» ص57 7. 


منهج ابن خلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات ١97‏ 


ونه إلى أهمية الشرط الحضاري والأخلاقي في بقاء العمران في قوله تعالى: #أُلَم 

اي ل ل ا 0 
لسنّماء عَلَيْهمٍ مُدْرَا ار وَحَعَلَنَا الأنْهَارَ تَجَرٍي م تحتهم م فَأَمْلْكتَاهُم لوبهم وأنشاأنا 

من بَعْدهِمٌ ل | آآخَرِينَ. 6 (الأنعام:5) 

فتأمل كيف توفرت لتلك امجتمعات الإنسانية السابقة» أسباب القوة المادية» 
والوفرة الاقتصادية» وعند غياب الشرط الأخلاقي كان الملاك. ومن مظاهر غياب 
الشرط الأخلاقي» تعطيل الأعياء هن وظنعي حو عدا الناء لفل ل 
راون بكل ريع أيه تعيْقُون)» ثم انسحب الخلل على علاقات أفراد امختمع بعضهم 
ببعض وبجيرائهم» فكان البطش المدمر (وَإِذا م بطشدع حَبَارِينَ)) فأهلك الإنسان 
نفسه حين ابتعد عن فقهه لآيات الله الكونية» وآيات الله لمتلوّة. 

إن دراسة ابن حلدونء تنطلق من فكرة "النسق الاجتماعي أو المدرسة الوظيفية"» 
الي تفترض: أن الله تعالى وضع في المجتمع قوانين تحفظ وجوده, فإذا حدث اختلال في 
جزء فإنه سينعكس على الكل» ومن ثم فإن المجتمع السليم هو الذي يقوم يمعالجة 
الخلل. وينظر الوظيفيون, الذين يتبنون المدرسة الوظيفية» إلى المجتمع على أنه شبكة من 
النظم» مثل الزواج والدين» يرتبط بعضها يبعض» ويعتمد بعضها على بعض. وطبقًّا 
لهذه النظرية» فإن تغيراً في واحد من النظم يتسبب في تغير النظم الأعرى. وتشكل 
النظرية موقفاً مغايرا لنظرية الصراع عند (ماركس)» و(جرامشي)» ومن قبله 
(هير اقليطس). 

كما أن المجتمع ينظّم نفسه بنفسه؛ لأنه بناء متكامل. لكن هذا التنظيم؛ يحتاج إلى 
إرادة إنسشانية دون :سان اللعزيذة إلى الكمال» ود هذا واضحا قله تعلل: "للا 
ينْهَاهُمُ الربئيُونَ وَالأَحْبَانُ" وقوله سبحانه: "ولَولاً دَفعُ الله النَّاسَ بَعْضَهُمْ." 

ومن هنا نلاحظ أن اخواق الفكاري: كذ سيق عبراعا أل عضنا فكزيسنا ا 
لمدرسة الصراع. أما في الفكر الإسلامي» فهو شورى. وأصل الشورى في معناه 
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اللغوي» هو استخراج العسل من الخلية مصفى مبر.” © وترى في دلالة الكلمة أنهفا 


رابعا: منهج ابن خلدون في فهم النص الشرعي المتعلق بالموضوع الاجتماعي: 

إن المسائل الي أبرز فيها ابن خلدون دور النظام الديئ في حفط النظام 
الاحتماعي» انطلق في معالحتها من منطق علمي تحليلي» استند فيه إلى أهمية العصبية؛ 
توضنها عضرا عقن "تللق ور قرو أده الدين الزيدسين آفرة الفولة و مهارن 
أسباب الرفاه» وتهذيب الإدارة بالبعد عن شدة العقوبة» وعبّر عن هذه القوانين 
اللاجتماعية (بالأمر الوجودي). وكا فلن ما استقر عنده من حقائق وجودية» فإنه 
فهمٌ النصوص الشرعية الواردة في أمر العمران الإنساني» وتنظيم شؤون الدولة. 

وقريب من هذاء مفهوم دلالة الاقتضاء الي تصوّب دلالة اللفظ؛ حين لا يصح 
واقعا أو عقلا أو شرعا. وإن كانت الأمثلة الى ذكرها الأصوليون من البساطة يمكان» 
إلا أن أصل الفكرة يتسع؛ ليكون أساسا تب عليه نظرية تكامل الأمر الشرعيء والأمر 
الوحودي. 

وتنجلى تطبيقات منهج ابن خلدون في فهم النص الديئ» من خلال القواعد 
الاجتماعية» في عدد من المسائل منها: 


.١‏ العصبية هي الاستطاعة على تغيير المنكر: 
فقد توصل ابن خلدون إلى قاعدة اجتماعية هى: أن الدعوة الدينية من غير عصبية 


لا تتم» وسوغ ذلك بقوله: "وهذا لما قدمناه من أن كل أمر تحمل عليه الكافة فلا بد 
له من العصبية. وفي الحديث الصحيح كما مرّ: (ما بعث الله نبيا إلا في منعة من 


(5*) ابن منظور لسان العرب مادة شور. وانظر: 
- مخلوفء محمد حسنين. صفوة البيان لمعاني القرآن. دمشق: دار النمير»ه ص١١٠.‏ 


منهج ابن خلدون في التعاطي مع النصوص الشرعية بحوث ودراسات ١96‏ 


قومه.)"" وإذا كان هذا في الأنبياء» وهم أولى الناس بخرق العوائد» فما ظنك بغيرهم 


لزفة 


ألا تخرق له العادة في الغلب بغير عصبية 


وبناء عليه» فهو يرى أن الثوار القائمين بتغيير المنكر من العامة والفقهاء» ولو كثر 
أتباعهم؛ يخطئون حين يتصدون للقيام في وحه انحرافات السلطة, ما داموا لا يملكون 
العصبية» الي تجعلهم داحلين في مفهوم عموم التكليف بتغيير المنكر» وفي هذا المعبئى 
يقول: "إن القوان القائنيق تغيير المتكزمر العامة والفقيا» وكير امن المشتعلين للغبادة 
وسلوك طرق الدين» يذهبون إلى القيام على أهل الحور من الأمراء» داعين إلى تغيير 
المنكر والنهي عنه؛ والأمر بالمعروف؛ رجاء في الثواب عليه من الله» فيكثر أتباعهم 
والمتشبثون بحم من الغوغاء والدمما ويعرضون أنفسهم في ذلك للمهالك» وأكثرهم 
يهلكون في تلك السبيل» مأزورين غير مأحورين؛ لأن الله سبحانه لم يكتب ذلك 
عليهم» وإنما أمر به حيث تكون القدرة عليه» قال:(من رأى منكم منكرا فليغيره بيده 
فإن لم يستطع فبلسانه» فإن لم يستطع فبقلبه.)” © وأحوال الملوك والدول راسخة 
قوية» لا يزحزحها إلا المطالبة القوية الى من ورائها عصبية القبائل والعشائر كما 
ان 

تلاحظ أن ابن حلدون يفهم دلالة (الاستطاعة) الواردة في حديث درجات تغيير 
المنكرء من خلال تحليله العلمي لمكونات المجتمع؛ وأدوات التغيير الفاعلة فيه» فمنساط 
الاستطاعة لا يتحقق بكثرة الأتباع والأشياع؛ ما لم يكن وراء الأتباع تنظيمٌ قويء 
ورابطة تدفعهم للتناصرء وهو الذي عمّر عنه بالعصبية. 

وإذا كان مفهوم العصبية قابلا للتطور» كما قرر ابن خلدون نفسه. من خلال ما 
وصفه بالعصبية المصطنعة» وهي عصبية لا تقوم على النسب وإعما على الولاء» فممن 
الممكن اعتبار الحزب السياسى شكلاً من أشكال العصبية. 
(37”) ابن حنبل» الإمام أحمد. مسند الإمام أحمد, بيروت: مؤسسة الرسالة:219917 برقم )٠١907(‏ وفيه قَمَا 

بَعَتْ اللّهُ عر وَحَلَ تيا بَحْدَهُ -أي لوط- إِنَا في مَنْعّة من قَوْمه. وقال شعيب الأرناؤوط في تخريجه: حديث صحيح. 


(فكرة ابن حلدون. المقدمة, مر جع سابق» ص .7/8٠١‏ 


(9*) مسلم. الصحيح, باب كون النهي عن المنكر من الإبمان» حديث رقم 217١‏ مرجع سابق. 
)2 ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص .5/8٠١‏ 
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إن نظر ابن حلدون لناط تغيير المنكر باليد» وربطه .عن امتلك العصبية» واستنكاره 
لقيام العلماء ذوي الأتباع من الفقهاء بإنكار المنكر باليد ما لم يمتلكوا العصبية» يجعله 
يقترب من تقسيم وظائف النظم الاحتماعية في الدراسات الحديثة. فهو يفرّق بين: 
مؤسسات ابمجتمع السياسية» ومؤسسات المجتمع الدينية؛ فدور مؤسسات المجتمع 
السياسي» يتصدى للاصلاح السياسي» واستنكار سياسة الدولة بالقوة الحفظ "القوة 
العصبية في مُرعاها.”') أما مؤسسات المجتمع الديئ» فدورها في بناء القيم الأحلاقية؛ 
وتهذيب الضمير العام؛ لتُقبل الأمة على الله وتتحد وجهتهاء ويذهب التنافس السلبيء 
ويقل الخلاف ويحسن التعاون والتعاضدء ويتسع نطاق الكلمة لذلك؛ فتعظم 
ال 


على أن قول ابن خلدون» بحصر مناط الاستطاعة لتغيير المنكر باليد.من يملك 
العصبية» وما يستلزمه من تحديد وظائف كل من المؤسسات السياسية والدينية» لا يعئ 
ابتعادَ الدولة عن الدين؛ أو الفصل ل والقناطةة اد اموصناي بر مان 
الشرائع جاءت بحمل الأمة على مقتضى النظر الشرعي في جميع أحوالهم من: عبادة 
ومعاملة» "حي في الملك الذي هو طبيعي للاجحتماع الإنساني» فأجرثهُ على منهاج 
الوك كر لكر محوطا بنظر الشار ع "49) 

كما يقرّ بأن الدولة الى تحكم بشرع الله تعالى» هي خير أنواع الدول؛ إذ يقول: 
"وأن الملك الطبيعي هو حمل الكافة على مقتضى الغرض والشهوة» والسياسي هو حمل 
الكافة على مقتضي النظر العقلي في حلب المصالح الدنيوية ودفع المضار» والخلافة هي 
حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي في مصالحهم الأخروية والدنيوية الراحعة 
إليها."”* ' وهو يرى أن خير الأنظمة ما كان يحقق مصالح الدنيا والآخرة معاء ولا 
يقتصر على المصالح الدنيوية؛ "لأنه ما كان منه ممقتضى القهر» والتغلب» وإهمال القوة 


)5١(‏ المرجع السابق» ص77/8. 
(؟5) المرجع السابق» ص777. 
(55) المرحع السابق» ص/7371. 
(55) المرجع السابق» ص77/8. 
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العصبية في مرعاهاء فجَورٌء وعدوان» ومذموم عنده» كما هو مقتضى الحكمة 
السياسية. وما كان منه ممقتضى السياسة وأحكامها فمذموم أيضاء لأنه نظر بغير نور 
الله: لوَمَن لم يَجْعَلٍ الله لَهُ ورا فمَا لَهُ من نور 4 (النور: ٠‏ 4) والشارع أعلم.بمصالح 
الكافة فيما هو مغيب عنهم من أمور آخرقهم. "5 
تحكم بشرع الله تعالى» ومن شرع الله تعالى أن يتولى النظام السياسي رعاية أسباب 
الكنيدي. لاكمة 'حفظا لات التساكن؛ وأن يحترم الحاكم حقوق الإنسان ويتجنب 
الحكم التنقيب عن العورات والقسوة بالق الك احملظا (اعحضيية يق رع امنا وأن 
يؤسس امجتمع مؤسسات تتولى إدارة الصراع بشكل سلمي» وتتولى بناء القيم 
الأخلاقية؛ حفظا لأسباب التآنسء فإذا حدث انحراف في مسار السلطة السياسية» فإن 
الأمة تأمر بالمعروف وتنهى عن المنكر حفاظا على مصالحها. إلا أن التصدي لتغيير 
المحكر اليف لذ يكرت من الغلماء الذيى لذجتلكرن العميية ومعي ونلك: إذا تان 
العلماء لا يملكون العصبية» فإن إنكارهم للمنكر يكون عن طريق بناء القيم داحل 
امجتمع؛ لرفض التجاوزات السياسية. ولما كانت العصبية اليوم تتحصل من خلال 
الانتتخابات والفوز بالأغلبية» فكأن ابن حلدون يوحه إلى الوسائل السلمية في إدارة 
الصراع؛ الى تحمي الأمة من إراقة الدماء. 


ويُفهم من هذاء أن الدولة يجب أن 


؟. حديث "الأئمة من قريش" وما يتضمنه من منهجية معرفية: 

تعامل ابن خلدون مع حديث الأئمة من قريش من خلال فهمه لشروط السلطة 
العامة» والإمامة» وأنها لا بد أن تتمتع بالعصبية الي تعطي قبولا داحل أفراد المجموعة» 
وقدرةً على الحكم. وبناء على هذه القاعدة الاحتماعية الي وصفها (بالأمر 
الوحودي)» فقد فَهِمّ النصّ الشرعيء مستعيناً منهج أصولي قوامه فهمٌ النص في ضوء 
خكبطاسع خلان الس و يي اندر التعارض يندين الأشير الحشرضي والابحر 
الوحودي. 


):5١‏ المرجع السابق» ص/77317. 
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وقد اشترط جمهورٌ فقهاء أهل السنة» والشيعة» وبعض المعتزلة» النسب القرشى في 
الإمامة» معين أن ينتهي نسب الإمام إلى فهر بن مالك» وقيل النضر بن كنانة.” ) ذلك 
أن مناهج الاستنباط عند جمهور الفقهاءء لم تُعمل القواعد الاحتماعية في فههم نص 
شرعي موضوعه السنن الاحتماعية» فليست القواعد الاجتماعية من مخصصات العموم؛ 
النص من خلال الأدوات الشرعية ال تبحث في بوت النص ووضوحه وفيٍ 
المنخحصصات المعروفة في باب البيان عند الأصوليين. 

وما دام النص قد ثبت فلا بد من إعماله؛ وإلا كان تعطيلاً للنص من غير مسوغ 
شرعى.”2 ومن هنا ذهب جمهور أهل السُنة إلى اشتراط النسب القرشي في الإمامء 
تعتزرض لابه من ف بول راذنا بويد عل اد ضاي كب قال يي 00 
ونقل غير واحد من العلماء الإجماع على هذا الشرط» كالماوردي؛ إذ يقول معددا 
شروط 'الامامةه وهلها: "السب وهو أن يكرن عن قريقن لوزوة النض فيه والعقساد 
اا عنم ش 
إجماع يه. 

عر انحا جنار السيه لبه هق انما شر عله ووو انقهاة: البلبة مر فعييت 
قرشي في الخليفة» استنادا إلى حديث "الأئمة من قريشء'”' لا يغيئ عن المعيار الأهمء 
وهو الكفاءة الأخلاقية والإدارية» وف هذا يقول الماوردي: "ويقوم أهل الحل والعقد 
الناس إلى طاعته» ولا يتوقفون عن بيعته "70" 
(57) أبو فارسء محمد. النظام السياسي في الإسلام, عمان: دار الفرقان» 2١9/5‏ ص97١.‏ 
)2 المرجحع السابق» ص .١97‏ وانظر: 

- القاضي عدا حبار الحمذان. المغني في أبواب التوحيد والعدلء بيروت: دار إحياء التراث العربي» ج١٠2‏ 

ص4 74. 

رقم 519914. 


.53/5 4 البخاري. الصحيح, مرجع سابق» برقم‎ )50١( 
./ الماوردي. الأحكام السلطانية, مرجع سابق» ص‎ )ه١١‎ 
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في حين ذهب ابن خلدونء إلى أن المقصود من القرشية هو العصبية والعلبَة وليس 
النّسب»ء مستعيناً في فهمه بالقواعد الاحتماعية» الي توصل إليها بتحليله لشروط 
الصلظة بويكو تقال ومقافينا بادوانن خرصره مت هده "لان قريق) كاك ف لكك 
الزمان» تتمتع بقبول يؤهلها أكثر من غيرها للزعامة» وفي هذا يقول ابن خحلدون: 
"ولنتكلم الآن في حكمة اشتراط النّسب ليتحقق به الصواب في هذه المذاهب» فنقول: 
إن الأحكام الشرعية كلّها لا بد لها من مقاصد وحكم تشتمل عليهاء وتشرع لأجلها. 
ونحن إذا بحثنا عن الحكمة في اشتراط النسب القرشي ومقصد الشارع منه» لم يقتصر 
فيه على التبرك بوصلة النبي صَلَى الله عليه وسلّم كما هو ثي المشهورء وإن كانت تلك 
الوصلة موجودة والقوكة فنا عها غرلا' لكان ارك لبعد من لصيل ]لنت فرعي كيقنا 
علمت» فلا بد إذن من المصلحة في اشتراط النسبء, وهي المقصودة من مشروعيتها. 
وإذا سبرنا وقسمنا لم بحدها (أي القرشية) إلا اعتبار العصبية» الي تكون بما الحماية 
والمطالبة» ويرتفع الخلاف والفرقة بوجودها لصاحب المنصب» فتسكن إليه الملة 
وأهلهاء وينتظم حبل الألفة فيه... فإذا ثبت أن اشتراط القرشية إنما هو لدفع التنازع 
مما كان لمم من العصبية والغلب» وعلمنا أن الشارع لا يخص الأحكام بجيل ولا عصرء 
علمنا أن ذلك إنما هو من الكفاية» فرددناه وطردنا العلة على المقصود من القرشية» 
وهي وجود العصبية.”'© وهذا نظر يؤيده التعليل الأصولي» وقواعد الاحتماع 
السياسيء ويهذا أحذ عدد من الفقهاء المحدثين. 9 


ومما يجدر التنبيه إليه» أن بعض الباحثين المحدثين» الذين انطلقوا من فهم النص على 
ضوء دلالته اللغوية» ووفقا للتقنيات الفقهية التقليدية» استشكل عليهم معئ القرشية» 
فقالوا: إن القرشية شرط ترجيح؛ لأن السب ثابت عن طريقين: السّنة والإجماعء فلا 
بد من إعمال الأحاديث بعد ثبوت صحتهاء لأن إعمال الكلام شين 
(؟5) ابن حلدونء المقدمة, ص ه55 ”7. بتصرف. 
ه) مدكورء محمد سلام. معالم الدولة الإسلامية» الصفاة: مكتبة الفلاح» 2١9/47‏ ص 547 5. وانظر: 

- السنهوريء عبد الرزاق. فقه الخلافة وتطورها لتصبح عصبة أمم شرقية» ترجمة وتعليق: نادية 

السنهوري وتوفيق الشاوي. القاهرة: الحيئة العامة للكتاب» ١١٠7م‏ ص5١١.‏ 
(54) أبو فارس: النظام السياسي في الإسلام, مرجع سابق» ص .١57‏ 
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أي: إذا تساوى القرشي مع غيره في العلم والحدارة والكفاءة يُرجّح القرشي» أما إذا 
كان غير القرشي أكفا فهو أولى بالإمامة. 

وما فهمه المْحدثون من اعتبار القرشية شرط ترجيح؛ وإن كان من الناحية النظرية 
فيه تمسلكٌ بالنص» وتقديرٌ له» إلا أنه من الناحية العملية غير قابل للتطبيق؛ لتعذر 
الوصول للتمائل في كل الشروط السبعة الى ذكرها علماء الأحكام السلطانية» وهي: 
الْعَدَالَة عَلَى شرُوطها الْجَامعَةء والعلم الْمُوَدّي إِلَى الاجتهّاد في لنوَازل وَلأُحْكَابٍ 
وقلافة لْحَوَاسَ وسَلَامَة لَعْضَاءء والرَأيُ الْمُفضي ليد سيّاسّة الرعيّة وَتَدبير الْمَصَالحٍ 
ادم ده 00 إلى حمَايّة اْيْضَّةه كان ل 0 وَْ أن يون 
التلظة العابقة اه إذ و0 
الاتتخابات الحرة في أيامنا؛ وذلك لأنها تحقق القبول الشيى الذي كانت تحققه 
(القرشية) في ذلك الزمان.” © وفي هذا دلالة واضحة على ارتباط المنهج المقاصدي 
بالمنهج العملي. 

ل تفسير ابن خلدون أقرب إلى الرؤية الإسلامية الكلية؛ ذلك أن الكفاءة 
والجدارة غير محصورة بعرق» أو * شعبء فضلا عن أن من "بطأ به عمله لم يسرع به 
نسبه."0 ولهذا جحدُ القرآن الكرمّ يوجه بئ إسرائيل -عندما سألوا نيهم أن ييععث 
هم ملكا- إلى مواصفات القيادة القادرة على النهوض بالجتمع. وقد اعترض الملا من 
بتي إسرائيل على طالوت» بسبب عدم توافر النسب الشريف فيه» فهو ليس من بيت 
ملك حمل شرعية تاريخية قوامها النّسب» وعدم توافر المال لديه؛ ليكون من أصحاب 
القوى المالية الي تؤهله للمواقع السياسية» يقول الله سبحانه: (أَلْمْ ثرَ إلى الْمَلِإِ مسن 
بني إسْرائيل من بَعْد مُوسَى إذ قالوا لتبي لَهُمْ ابَعَث لَنَا مَلكا تقال في سَّبيل الله قال 
هَل عَسَيكُمْ إن كتب عَلَيْكُمُ الْقعَال ألا تقَاتلوا قَالُوا وَمَا لَنَا أل ُقاتل في سبيل الله وَقَدْ 
حرجنا من ديار وأَبْنَآئَنَا هلما كتب عَلَيْهِمُ الْقعَال ولوأ إلا قليلاً منَهُمْ وَاللَهُ عَليمٌ 
١هه)‏ انظر تعليق الشاوي على فقه الخلافة للسنهوري» مرجع سابق» ص .١١١/‏ 
(كه) هذا جزء من حديث طويل أخرجه مسلم برقم: 5599 انظر: مسلم. الصحيح؛ مرجع سابق. 
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> ع ؤ ره هي 


بالظَالمِينَ» وَقَالَ لَّهُمْ تَبيهُمْ إن الله قد بَعَتَ لَكُمْ طَالُوتَ ت ملكا قَالوا أئى يَكُون لَه 
ْمك علا وك أحق بالملّك مئه ولَْ يات سه من مال َال إن لله مط طَفَ 
َل يكم وَرَادَُبسْطَة في الْعلم وَالْحمئم وَاللَُ يُؤتي مُلكَهُ من يشَاء واللهُ اسع عَليم. 4 
(البقرة: 55 517-57 )١‏ فطالوت ملك اصطفاه الله وزاده بسطة في العلم والجسم؛ والعلم 
أقوى المرححات. أما الذين يستندون إلى شرعية تاريخية قوامها النّسبء بحسب عرف 
كان سائداًء فإفهم يستندون إن عرقت الاسااا بواعه على الكرية لديم ومن هنا 
كانت توجيهات القرآن الكريم تأنييا لشرفة» جحديدة تقوم على الكفاءة والإنمحازء 
فا لجعي انركف جة ا اعلدة وكسيية طلورف الارها ان الو تسلف دا 
ول ار 0 

وقد كان موقف ابن خلدون في فهمه لشرط القرشية منسجماً مع الرؤية القرآنية 
الكلية» ولم يخالف غاية الحديث النبوي ومقصوده. وإما بِيّن كيف نفهم النص على 
نحو يدفع التعارض بين القوانين الاحتماعية والسّن الكونية:؛ الي أسماها الأمر 
الوحوديء الذي يتفق مع الأمر الشرعي. وبذلك يدعو ابن خلدون إلى امتلاك مهارة 
التفكير الْسِّن» لإقذار الإتسان على تسخير القواتين» لا الاغتماد علئ' السوارق. 
فالتفكير السَّنٍ هو الذي يكتشف قوانين العمران وحركة التاريخ» ثم يعمل على 
تسخير القوانين. أما التفكير الغيي المنتظر للخوارق» فهو يجهل هذه السّنن؛ ويلغي دور 
الإنسان في اكتشافهاء ويُعفيه من تنظيم حياته طبقاً لحاء ويقصر دوره على المشاهدة 
والانتظار لنعم إلهية تأتيه بالخوارق» وتنجيه من سوء العاقبة.90) 


وتدريب العقل على فهم السّن الكونية والاحتماعية هو من تزكية العقل» الي 
تقصيف» إلنها اله الأنشاة عاننه: اليه القران الكريم ممتناً على عباده المؤمنين: لإلقد مَنَّ 


(017) للتوسع في الموضوع انظر: عبد الله الكيلاي» الشرعية السياسية في الآيات المكية مفهوماً وتأصيلاء مجلة 
دراسات؛ مج 55, العدد؟, الجامعة الأردنية: .7٠٠١57‏ 

)8ه) الكيلاني» ماجد عرساك. مناهج العربية الإسلامية, والمربون العاملون, بيروت: مؤسسة الريان» »١99/‏ 
ص .١515‏ 
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اللهُ عَلى الْمُؤمنِينَ إذ بَعَث فيهم رَسُولا مَنْ أنفسهم يَثْلو عَليِهِم آياته ويزكيهم ويَعَلِمُهُمُ 
الكتاب وَالْحكمّة وَإن كانُوا من قَبْل لّفي ضَّلال مُبين.4 (آل عمران:514١)‏ 


“. منهج ابن خلدون في مناقشة النَجْدات الذين أنكروا وجوب نصب الإمام: 


لقد ذهب النّخداتء وهم طائفة من الخوارج؛ إلى القول بعدم وجوب نصب 
إمام» مستندين في ذلك إلى مدح الله تعالى للشورى» وذم الله تعالى للملك» فقد مدح 
لله المؤمنين بأنهم لا يقطعون أمراً إلا بالشورى» فقال عز وجل: : وَالَذِينَ اسْتَجَابُوا 
لربّهم وَأَقامُوا الصّلاة وَأَمْرُهُمْ شورى بَينَهُمْ4 (الشورى:8) وفهموا من الآية أنه لا 
0 داخل امجتمع المسلم أمير له على رعيته حق الطاعة» وإِنما هي شورى وقرارات 
التاعةه علما بأن التكؤذات مسلترث ترسوك يق السويعةيها فيا نين ونا 
لحفظ الدولة والدين» وإقامة حدود لحفظ الأمن» وهذه الواجحبات لا تقوم إلا بدولة 
وامير. 

وقد ناقش ابن خلدون فكر النّخْداتء؛ من خلال فهمه لطبيعة الدين الإسلامي 
بكليته» وليس من خلال الرد على الأدلة الحزئية الي ساقوها. والنّجدات والخوارج 
عموماء يمثلون "المنطق العدمي"» الذي يعترض ويرفض لأجل الرفض» ولكنه لا يملك 
5 بديلاًء فإلغاء الإمام يعي إلغاء القيادة الي تنظم الجهود» ومن ثم التحول نحو 
الفوضى» كما أن موقفهم يمثل المنهج الانتقائي للأدلة» فإلى جوار الأدلة الي ساقوها 
هناك أدلة تمتدح الملوك العادلين» وتصف داود وسليمان بأهم أنبياء وملوك. 

ونلاحظ أن ابن خحلدون مع مناقشته للأدلة الحزئية» كان عنده تصور كلي لطبيعة 
الدين وحاحته للعصبية» وأن العصبية مقتضية بطبعها للملك» فاستند إلى القوانين 
الاجتماعية؛ ليبين خلل الفكر الذي سار عليه النّخدات. وفي هذا يقول: "واعلم أن 
الشرع لم يذم الملك لذاته ولا حظر القيام به» وإنما ذم المفاسد الناشئة عنه من القهر 
والظلم والتمتع باللذات. ولا شك أن في هذه مفاسد محظورة وهي من توابعهه كما 
أ على العدل والنصفة وإقامة مراسم الدين والذب عنه» وأوحب بإزائها القواب» 
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وهي كلها من توابع الملك. فإذاً» إنما وقع الذم للملك على صفة وحال دون حال 
أخرى, ولم يذمه لذاته» ولا طلب تركه...وقد كان لداود وسليمان صلوات الله 
وسلامه عليهما الملك الذي دلم يكن لغيرهماء وهما من أنبياء الله تعالى وأكرم الخلق 
عنده. ثم نقول لهم إن هذا الفرار عن الملك بعدم وحوب هذا النصب لا يغنيكم شيئاً؛ 
لأنكم موافقون على وجوب إقامة أحكام الشريعة» وذلك لا يمحصل إلا بالعصبية 
والشوكة» والعصبية مقتضية بطبعها للملك» فيحصل الملك وإن لم ينصب إمام» وهو 


8 ل امك 
عين ما رو 5 


ونلاحظ من النص السابق» أن ابن خلدون يدعو إلى التفكير الشامل في مقابل 
التفكير الحرئي. فالتفكير لمي هو الذي يحقق الإحاطة بالسّنن الاجتماعية إلى 
جانب النصوص الشرعية.”'' ولذلك عرض القرآن الكريم أسباب هلاك الأمم» ودعا 
للاعتبار فقال: 'فَاعْتبرُوا يا أولي صر" وقد جاءت هذه الآية في مناسبة إخحراج 
بن النضير» قال تعالى : لهو الذي 0 لْذِينَ كمَرُوا من أَهْلٍ لكاب من 
رهم لول الخ ا ظَنَكُمْ أن يحْرجُوا وَطَنُوا أَنّهُم مَنتهُمْ حُصُوئهُم من الله 
اهم الله من حَيْث لَمْ يَحتسبُوا وقَدَف في قُلُوبهمٌ الطب مُخْربُون ييوتهُم بأقديهم 
وَأيْدي الْمُؤْمنِينَ فاْتَبرُوا ا أولي الأنصَارٍ.6 (الحشر 0 
فالاعتبار المأمور به هناء هو اعتبار بالسّن الكونية والقوانين الاجتماعية» قبل أن 
يكون في تعدية حكم أمر جزئي إلى أمر آخر. ولعل هذا النظر الشمولي» هو من معاني 
اماق بالدين ون غيم جرايها الى ثبه إليه الرسول صلى الله عليه ول لم يقوله: 
"وإن دين الله لن ينصره إلا مّن أحاطه من جميع جوانبه. '”'' وفي هذا دلالة على أن 


'أي: نصب الإمام. 


(59) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص١5‏ 7. 

(0) الكيلاني» ماحد عرسان. مناهج التربية الإسلامية, والمربون العاملون» مرجع سابق» ص .١ 55-1١55‏ 

:توريبءا١ط ابن حبان» أبو حاتم محمد بن حبان. السيرة النبوية وأخبار الخلفاء, تصحيح عزيز بكء‎ )1١( 
مؤسسة الكتب الثقافية» 41 ص١ الترساهة الحديك و رد الرسول صلَى الله عليه وسلّم على وفد‎ 
ربيعة وشيبان؛ إذ قالوا للنبي صلَى الله عليه وسلّم: إن بيننا ويين كسرى عهدا أن لا نمحدث حدثًا وأن لا‎ 
نؤوي محدثا وإنٍ أرى أن هذا الأمر بما تكرهه الملوك» فإن أحببت أن نويدك وننصرك ما يلي مياه العسرب‎ 
فعلنا", فأجاب الرسول صَلَى الله عليه وسلّم بقوله: "ما أسأتم بالرد إذ أحبتم بالصدق» وإن دين الله لن‎ 
ينصره إلا مّن أحاطه من جميع حوانبه."‎ 
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الرسول عليه الصلاة والسلام لا يقبل باتفاقيات تكون على حساب الأهداف الكبرى» 
وتُحجّم الرسالة الإنسانية للدعوة. كما أن الإنسان المكلف بحمل أعباء هذه الرسالة؛ 
لا بد أن يكون متلكا لمهارة التفكير السّئ» بحيث يضل إلى تسخير الممكن؛ لللتمكين 
بالأرض. 

إن التفكير الحزئي الانتقائي» الذي لاحظه ابن خلدون في تعامله مع اللنجَدات» 
يعد من أخطر ما يفسد المنجزات العلمية والحضارية» وهذا ما كشفت عنه الدراسات 
الحديثة في علم النفس؛ إذ يقول ماسلو: "لقد صرت أميل حديثاً إلى اعتبار أسلوب 
التفكير الذري. أي: الحزئي» شكلاً من أشكال المرض النفسي القابل للعلاج» أو هو 
على الأقل مظهر لعدم النضج العقلي» وإن طريقة التفكير الشامل والنظر القائم على 
الوحدة أي: وحدة الكون والحياة والمصير» تبدو مصاحبة وبشكل طبيعي وتلقائي 
للأشخاص الذين يتمتعون بصحة عقلية وتحقيق للذات. ويبدو أن هذا التفكير الشاملء 
أمرٌ صعب عند الناس الذين هم أقل تطوراء وأقل نضجاء وأقل صحة "09 


:. فهم ابن خلدون للنهي عن العصبية: 

يستند ابن حلدون إلى إدراكه لوظيفة العصبية في إقامة الملك» لكنه لاحظ أن 
ظأهر النضوض الواردة قي مسآلة العضبية تتغارض ظافراء “فمن حهة ذه البى ضلى الله 
عليه وسلّم عيبة الجاهلية أي عصبيتهاء كن جيه لخر يقت الأذلة الشرعة أهية 
العصبية؛ لحماية الدعوة» كقوله صلَّى الله عليه وسلّم: "ما بعث الله من بعده أي 
لوط- من ني إلا في ثروة من قومه.”''2 وتأيّدَ هذا النظرٌ الشرعي بالنظر العلمي في 
السسّن الاجتماعية. 

وبناء على هذا النظر الجامع بين السّتن الشرعية والاجتماعية؛ أدرك ابن خعلدون 
أهمية العصبية في بناء الدولة» كما أدرك أن الإسلام لم يلغ القبيلة والعشيرة في مجتمع 


(57) ماجد عرسان الكيلاني: مناهج التربية الإسلامية» والمربون العاملون, مرجع سابق» ص5؛ .١‏ 
(7) أخرجه أحمد في المسند برقم 287171 وذكره الألباني في الصحيح برقم .)١1871(‏ 
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يتكون من مجموعة قبائل وعشائر» وإنما ألغى الانغلاق القبلي الذي يعيق انصهار 
القبائل في مفهوم الأمة» وفي هذا يقول: 
"اعلم أن الملك غاية طبيعية للعصبية» ليس وقوعه عنها باختيار» نما هو بضرورة 
الوحود وترتيبه كما قلناه من قبل» وأن الشرائع والديانات» وكل أمر تحمل عليه 
الجمهورء فلا بد فيه من العصبية؛ إذ المطالبة لا تتم إلا يما كما قدمناهء فالعصبية 
ضرورية للملّة وبوجودها يتم أمر الله منها. وفي الحديث الصحيح: "ما بعث الله نبياً إلا 
في منعة من قومه.”*'2 ثم وجدنا الشارع قد ذم العصبية وندب إلى اطراحها وتركها 
فقال: "إن الله أذهب عنكم عبية الجاهلية وفخرها بالآباء» أنتم بنو آدم وآدم من 
توا" قال العا إن ا عند الله أَْقَاكَجْ." ووحدناه أيضاً قد ذم الملك 
وأهله» ونعى على أهله أحوالهم من الاستمتاع بالخلاق» والإسراف في غير القصدء 
والتدكب عن صراط الله. وإنما حض على الألفة في الدين وحذر من الخلاف والفرقة. 
واعلم أن الدنيا كلها وأحوالها عند الشارع مطية للآخرة» ومن فقد المطية ققد 
الوصول. وليس مرادُه فيما ينهى عنه أو يذمه من أفعال البشر أو يندب إلى تركه إهماله 
بالكلية أو اقتلاعه من أصلهء وتعطيل القوى الى ينشأ عليها بالكلية:؛ إغنما قصده 
تصريفها في أغراض الحق جهد الاستطاعة 0 وتتحد 
الوجهة؛ كما قال صلى الله عليه وسلّم: "من كانت هجرته إلى الله ورسوله فهجرته 
إلى الله ورسوله» ومن كانت هجرته إلى دنيا يصيبها أو امرأة يتروجهاء فهجرته إلى ما 
هاحر إليه." فلم يذم الغضب وهو يقصد نزعه من الإنسان» فإنه لو زالت منه قوة 
العطتن" لقن ديه الاسنانللحق» وملل قباد إعلام لكلجة ندو زف يده لحمب 
الكنيكانة و اقفر اق الدفيوة نذا كاك" العطني لدرلق #ات نو ]ذا كضة 
الغضب في الله ولله كان ممدوحاء وهو من شمائله صلّى الله عليه وسلّم. وكذا العصبية 
حيث ذمها الشارع؛ وقال: #إلن تُنفَعَكُمْ أَرْحَامُكُمْ ونا أولَادْكَوْ.6 (سورة الممتحنة:") 
(515) هذا الحديث ورد عن أحمد.المسندء بيروت» مؤسسة الزسالة؟ /450 برقم )٠١40(‏ وفيه "قال لوط: لو 
أن لي بكم قوة... فا بَعَتْ اللهُ عَرّ وجل يا بَعْدهُ -أي لوط- إلا في مَنَعّة منْ قوُمه.وقال شعيب 
الأرناؤوط في تخريجه: حديث صحيح. 
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فإئما مراده حيث تكون العصبية على الباطل وأحواله» كما كانت في الجاهلية:؛ وأن 
يكون لأحد فخر يا أو حق على أحد ... فأما إذا كانت العصبية في الحق» وإقامة أمر 
الله فأمر مطلوبء ولو بطل لبطلت الشرائع؛ إذ لا يتم قوامها إلا بالعصبية كما قلناه 
من قبل."007) 

ونلاحظ من النص السابق» أن ابن خلدون قد توصلء إلى أن الدولة إذا كانت 
شكلاً راقياً من أشكال العمران» فإن الإنسان الذي يبئ هذه الدولة هو الذي ارتقت 
مشاعره» وزكت انفعالاته وغرائزه» بتهذيب الشريعة له» فارتقى من عصبية الغضب 
الغريزي والرغبة بالنأر» والانتصار للقبيلة» إلى عصبية دفع البغي والانتصار للأمة. كما 
توصل إلى أن الدولة لا تقوم إذا كان المجتمع في حالة "الوهن", ولا تستمر إذا تحاوزت 
بالقوة العصبية حد الاتزان» فوصلت إلى حالة الطغيان 9 


الخاتمة: 


تناولت هذه الدراسة موقع الدولة وأهميتها للعمران الاحتماعي في فكرابن 
خلدون» وكشفت عن تحليل ابن خلدون لعوامل القوة والضعف في أي مجتمع إنساني. 
وبناء على دراسته لعوامل القوة والضعفء أدرك أهمية النظام الديئ في قوة الدولة؛ لما 
لدو هو اا نل #ذوته اوسن قاذ ع طفن النظام الديئ في محاربة فيروسات 
الققاء اتو اغنهاء يل كان ها عاندا إل المحاسيك والنقارره. ونا قات غاقهد ا ل قبي 
الحاكم وتنقيبه عن العورات» حب يؤول الأمر إلى أن تلوذ الرعية بالمكر والخداع 
لحماية نفسهاء فتفسد الدولة بفساد النيات. 

وقد كشف البحث عن المنهج العلمي الذي سار عليه ابن خلدون من خلال 
ليل العمران الأسان)وقك النشين الاعتماعية الى تكس ا بين علص قوسم 
(55) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص7559. 


(57) للتوسع في أثر الطغيان والوهن على الأمم انظر: 
- ماحد عرسان الكيلاني: مناهج التربية الإسلامية» والمربون العاملون. مرجع سابق» ص .١55‏ 
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النصوص الشرعية الواردة في الموضوعات الالجساعية فهما ضحييحا يرث على انولدك 
مهارة تسخير القوانين الاحتماعية» ويرفض عقلية انتظار الخوارق. وعلى هذا الأساس» 
أوضح أن القرشية هي العصبية والقدرة على الحكم. ذلك أن مناط الحكم لا يتحقق 
إلا بالقدرة» والقدرة تأي من العصبية. ولما كانت عصبية العرب في قريش» في دمن 
الرسول صلَى الله عليه وسلّمء فإن مبدأ الأئمة من قريش كان وصفاً مناسباً للعصبية لا 
للتّسب؛ لأن السب الشريفء على أهميته» لا يحقق مناط القدرة على الحكم. 
والعصبية الي يتكلم عنها ابن خلدون منداً للدولة؛ هي عصبية من ارتقت مشاعره؛ 
وزكت غرائزه من عصبية الثأر القبلي. كما كشف البحث عن توافق النتائج الي 
قررها ابن خلدون استناداً إلى فهم السّن الاجتماعية» مع ما يكشف عنه الملهج 
الصحيح في فهم السنة النبوية. وهذا يؤكد أهمية اعتماد الدراسات الشرعية الحديثفة 
عن فيج تكامان به بن في الس الاجتماعية :والنضوض الشرعية: 


تطور مفهوم السلطنة وعلاقتها بالخلافة من إمارة الاستيلاء عند الماوردي 
إلى مفهوم العصبية والشوكة عند ابن خلدون 


عليان عبد الفتاح الجالودي” 


المقدمة: 

مرت التجربة السياسية الإسلاميّة في الخلافة بجملة من التظوواف «العملية واقذاء 
من العصر العباسي الثاني» أحذت سلطات الخليفة بالتراحع» وبدأت مقاليد السلطة 
الفعلية تنتقل إلى أيدي قادة اليش» ثم لاحقاً الملوك والسلاطين» بدءاً بالعصر البويهي» 
ومروراً بالعصر السلجوقيء الذين استحوذوا على سلطات الخليفة السياسية والإدارية 
والعسكرية. 

وبرز تقسيم جديد للسلطة بين الخليفة والسلطان؛ إذ اختص الخليفة بالجانب 
الديئ» وتحولت سلطاته الدنيوية إلى السلطان» ليمارسها نيابة عنه. وتحولت مؤسسة 
الخلافة من مؤسسة سياسية إلى مؤسسة دينية» وأصبح السلطان يمارس هذه السلطات 
بوصفه مفوضا من قبل الخليفة» ويموحب تفويض يتنازل الخليفة فيه عن سلطاته 
للسلطانء ليمارسها نيابة عنه» واستمر هذا التقسيم للسلطة حى هاية سلطنة المماليك. 

وينطلق هذا البحث من فرضية أساسية» مؤداها أن اجتهادات الفقهاء السنيين» 
وتنظيرهم حول الخلافة يعكس ف كثير من حوانبه الواقع التاربخي؛ الذي آلت إليه 
الخلافة في علاقتها مع الأمراء المتسلطين عليها. والفقهاء في إطار حرصهم على تأكيد 
شرعية الخلافة تاريخياء وحفظ وحدة الأمة» وحفظ الشريعة» والتركيز على مفهوم 
العدالة» أكدوا على اعتبار الخلافة مصدرا للشرعية» ورمزا لوحدة الأمة» وأهمية 
التفويض الذي ينبغي على السلاطين والأمراء المستقلين الحصول عليه من الخليفة» 
بوصفه مصدر الشرعية» ورمز وحدة الأمة. 


**2 أستاذ التاريخ الإسلامي» جامعة آل البيت» الأردن»112108:3101122)001201111211.60111 
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وف إطار حرص الفقهاء على الشرعية» وخوفاً من الفتنة من جهة» ومن بطلان 
المعاملات والأحكام 527 لقاعدة: الضرورات تبيح المحظورات من جهة أخحرىء اتحهوا 
إلى إيجحاد سبل التسوية بين الخلافة النموذج (الخلافة الراشدة)» والواقع السياسي 
المناقض لهذا النموذج. واتجهت آراء الفقهاء إلى مسايرة الواقع الجديد؛ فصاغ الفقيه 
الماوردي (ت 5٠‏ 4ه/8ه١٠م)‏ الأساس للسلطنة من خلال تنظيره لإمارة 
الاستيلاء» وسار على منواله الفقهاء الذين جاءوا بعده: كالجويئ (ت 
هل/ه 8 ١١م)»‏ والغزالي (زته. هدهم/١١١١م)»‏ وابن جماعة 
(ت/اه/88١م)»‏ وابن خلدون (ت8١٠/ه/ه 5٠‏ ١م).‏ 

وسيعالج الباحث هذا الموضوع ضمن مسارينء أوهما: التطور العملي الذي مرت 
به الخلافة حلال مسيرقا التاريخية» وثانيهما: الإطار النظري الذي يتناول آراء الفقهاء. 
الي تعكس التطورات العملية» الي مرت با الخلافة» مع إعطاء عناية حاصة لآراء ابن 
حلدون المتصلة ممفاهيم الخلافة والملك» وبيان إلى أي مدى تتسق آراؤه في الخلافة مع 
النظرية السنية كما عرضها الفقهاء من قبل» ولا سيما الماوردي» والتركيز على 
احتهاداته في تفسير الخلافة من منطلق نظريته في العصبية» وتمييزه بين أنواع الدول 
ومدى اتساقها مع الشريعة» واستعراض تفسيراته في انقلاب الخلافة إلى ملك» ومدى 
اتساقها مع التطور التاريخي الذي آلت إليه التجربة السياسية الإسلاميّة المتمثنلة 
بالخلافة» ثم علاقتها لذعتقا بالبيلظنة الي فرضت نفسها واقعاً قانع لذن الاين 
التعامل معها 


أولاً: مفهوم السلطنة في إطار الممارسة العملية: 


ابتداء من العصر السلجوقي» برزت السلطنة بوصفها مؤسسة سياسية يمن على 
الأمور الدنيوية إلى جانب الخلافة بوصفها مؤسسة دينية. ومن المعروف أن لقب 
(سلطان) تطور في مدلوله الاصطلاحي من لقب يطلق على السلطة .ععناها المحرد 
(القوة) إلى لقب يطلق على الخليفة.”'2 وابتداء من عصر السلاجقة أصبح اللقب يطلق 


(1) 15121211 ,1001351 81.5 اط 0ع11325121 ,يمقغاناك لمة لامتلدن) .لم ,10 متتدظ 
1128-0 .مم ,1963 ,10.1 توالع 01211 . 
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على الحاكم الذي يقبض على زمام السلطة الدنيوية إلى جانب الخليفة الذي بمثل 
السلطة الدينية 20 

وتتوافق التعاريف الاصطلاحية للمفهوم مع المدلول السياسي ا 
استقرت السلطنة بوصفها مؤسسة في العصر المملوكي.”" ققد عاديا الو الذي ته 
جماعة؛ قاضي قضاة الشافعية في مصر في العصر المملوكي (ت «“*/اه/ 887١م))‏ 
بأها "تفويض عام لإقليم أو عمل من إمام المسلمين (الخليفة) للسلطان؛ يجيز له تقليد 
القضاة والولاة وتدبير الجيوش» واستيفاء الأموال من جميع جهاتهاء وصرفها في 
وجوهها المختلفة» وقتال المشركين» ويعتبر في السلطان المتولي ما يعتبر من جهة الخليفة 
ما خلال النسب ١‏ القرشي)؛ لأنه قائم مقامه."؟ والسلطنة عند القلقشندي 
(ت١87ه/518١م):‏ "اسم خاص في العرف» يعرف به ملك الملوك»"”© ولا يجيز 
الظاهري (ت 8177ه/ 47/8 ١م)‏ إطلاق اللقب على أحد من ملوك الشرق والغرب» 
إلا إذا كان بالمبايعة من الخليفة القائم» ومن ممّى نفسه سلطاناً قهراً بالسيف من غير 
موده" القلضية وكررة: خا حعماء واللا حون الدداتولية اسفن عو التو انب وال قط 001 


)١١‏ 0016م ثلث ,مقكلهد5 أء عكتله0) عتعتمظ 0115مم1]3 و5ع.ا ,.0) ,ا[كتلكلدلط 
,19/5 ,701.6 ردك 1لنتاكى أكموظ ع11001/! 01 101111121 111611121101121 رع10ع 52111 
2225-6 .00. 
- لويسء برنار» لغة السياسة في الإسلام» ترجمة: إبراهيم شتاء ط »١‏ الدار البيضاء: دار قرطبة» 2١9901‏ 
ص87. وانظر: 
- الجالودي؛ عليان. تطور مفهوم السلطنة وعلاقتها بالخلافة خلال العصر السلجوقي؛ رسالة دكتوراه 
غير منشورة؛ الجامعة الأردنية» /951١م»‏ ص57 وما بعدها. 

(5) لويسء لغة السياسة في الإسلام, مرجع سابق» ص 87. 

(4) ابن جماعة» بدر الدين وت 8/اه/ 87١م).‏ تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام, تحقيق ودراسة: 
فؤاد عبد المنعم أحمد, قطر: المحاكم الشرعية» ط5,» قطرء 941١م‏ ص77. 

(5) القلقشندي, أحمد بن عبد الله (ت ١807/ه/418١م),‏ صبح الأعشى في صدعة الإنشاء القاهرة: 
منشورات وزارة الثقافة والإرشاد القومي» 91١م؛‏ جه؛ ص١7‏ 5. وانظر: 
- السيوطي؛ عبد الرحمن بن أبي بكر (ت ١1١5ه/‏ 15.5١م).‏ حسن انخاضرة في أخبار ملوك مصر 
والقاهرة. ط١ء‏ مصر: المطبعة الشرقية» 9-05١م؛‏ ج27 ص .155-١58‏ 

(7) الظاهريء ابن شاهين. زبدة كشف الممالك وبيان الطرق والمسالك», وضع هوامشه: خليل عمران منصورء 
بيروت: دار الكتب العلمية» ص9/-5:0. 
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ويورد ابن خلدون (ت 8١8ه/ 1١/8‏ ١م)‏ ديد عملا يدل على استيعابه للواقع 
التاريخي» الذي مر به تطور مدلول المصطلح؛ إذ يتحدد مععئ السلطنة لديه "بالاستيلاء 
على الخلافة أو بتفويض منهاء"7" بعد أن "انقرضت عصبية العرب أجمع» وذهب رسم 
الخلافة» وتغلّب الموالي من العجم على بن العباس» وافترق أمر الإسلام» وذهب رسم 
الإسلام» فاختلفت مذاهب الملوك بالمغرب والمشرق في الاختصاص بالألقاب» بعد أن 
تسموا جيعاً باسم السلطان» وقنعوا يمذه الألقاب» وتحافوا عن القانية لشاذفة ذف 
معهاء وعدلوا عن سماتا المختصة بماء شأن المستبدين المتغلبين. "00 


والسلطنة من الناحية الفقهية تتمتع بعموم الولاية» فهي مستمدة من تفويض 
صادر عن الخليفة. وهي من الناحية الواقعية: زعامة قامت في ناحية من النواحي» 
وصارت ولاية استبداد وتغلب. والسلطان هو ظل الله على الأرض»ء فالله تعالى يختار 
من عباده السلطان» ومن واحب البشر طاعته» وكما أنه لا يوحد إلا حليفة واحدء فلا 
يمكن أن يكون هناك إلا سلطان واحدء ومن واجحب البشر الانصياع لأوامره ونواهيه» 
والله يختار في كل زمان واحداً من لقهء يضفي عليه فضائل املك ويزينه يماء ويكل 
إليه مصالح البلاد» وتوفير الأمن للرعية» ويوصد به أبواب الفساد والفتنة» ويسث هيبته 
في نفوس الرعية؛ ليحفظ الحدف الأسمى» وهو: إقامة العدل» وتوفير أسباب الرفاهية 
ل 

ويشكلن اياي لقب السلطان .عدلوله السياسي خاضاً شافط التتلاحقه آنا 
الخليفة فتسمى-أيضا- بأمير المؤمنين» وهذا يشمل كل المؤمنين من رعيته؛ ومنهم 


(0) ابن حلدونء عبد الرحمن بن محمد (ت 0ه / 4١5١م).‏ المقدمة» بيروت: منشورات دار القلمء؛ ص 
محل ول كلى ودر 

(8) ابن حلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص 59-5115/8؟7. 

(9) الطوسيء نظام الملك (ت 6٠4/8ه/‏ 97١٠م).‏ سياست نامه أو (سير الملوك)» ترجمه عن الفارسية: 
يوسف بكار» ط1١ء‏ بيروت: دار القدس» (د.ت)» ص 94". وانظر: 
- الراوندي؛ محمد بن علي (ت اده / 111717م). راحة الصدور وآية السرور في تاريخ الدولة 
السلجوقية» ترجمة: إبراهيم الشورابي وآخرون» ط١,‏ القاهرة: دار القلم» ٠95١م»‏ ص5 .١5‏ 
-كاهين» كلود. تاريخ العرب والشعوب الإسلامية, ترجمة: بدر الدين القاسمء؛ دمشق: دار عمار» 
(د.ت)»؛ ص١30.‏ 
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السلاطين الذين بقيت شرعيتهم مرتبطة بشرعية الخليفة»”' ') وح بعد ضعف السلطنة 
السلجوقية» وبروز عدد من الأتابكيات على أنقاضها.” ' وبالرغم من تمتع هؤلاء 
عملياً بالاستقلال الفعلى عن سلاطين السلاحقة» كرو ام سي علد اذا بلحس 
نفسه بلقب (سلطان)» على الرغم من ضعف السلاطين.”' © واتخذ صلاح الدين 
الأيوبي» مؤسس البيت الأيوبي» لقب (سلطان) بعد توحيد مصر وبلاد الشام» وسار 
على خطى السلاجقة في مسائل السلطة والحكم؛ من حيث توزيع الولايات على 
أساس إقطاعي بين أمراء البيت الأيوبي» واتخذ كل منهم لقب (ملك)» بينما اخعتص هو 
بلقب سلطانء» بوصفه كبير العائلة الذي يحكم مصر والشام» وصاحب الحق الوحيدء 
نظرياء بأن يتلّقب يهذا اللقب. 9 


وكمحصلة لحالة الضعف الى اعترت السلطنة السلجوقية خلال القرن السادس 


المخرف] الثاى :فعس اللالادم شي عافن أدراء اليم العسلحوق على ووش 
السلطنة» بح الخلفاء العباسيون» ابتداء من الخليفة المقتدي لأمر الله . ه-هههه/ 


-50١1م)»‏ من إفاء الوجود السلجوقي في العراق»”* © وأن ينفرد الخليفة 
بالخطبة» والسّكة» ورموز السيادة الدنيوية الأحرى» دون سلطان يكون معه. وهو في 


هد لِعَد ادن قي ارين يانه "اول رمن اشعيد .من الخلقاع بالعراق سفردا غيم بلطن 

١‏ 230-232 .مم و.لاء.م0 ,51للكلة2/4 .130 .م ركاء.مه ,لامطعموظ 

)١١(‏ لويسء برنار. لغة السياسة في الإسلام» مرجع سابق» ص85. والأتابك: لفظ تركي مركب من مقطعين: 
أتا .معن أب وبك ,معي أمير» ومعناها اصطلاحا: الأمير الوالد» أو مربو أبناء السلاطين. انظر: 
- القلقشندي؛ صبح الأعشى, مرجع سابق» ج5)» ص 755. 
- الباشاء حسن. الألقاب الإسلاميّة في التاريخ والآثار. ط١.ء‏ القاهرة: مكتبة النهضة المصرية» 951١م‏ 
ص؟١؟١.‏ 

ج١١ ابن الأثير» محمد بن عبد الواحد الشيباني (ت ٠57ه/1777م). الكامل في القاريخ, طاء‎ )١١( 
.1١١-595 صءك٠٠١ج بيروت: دار صادر» 1555م‎ 

(1) القلقشندي. صبح الأعشىء مرجع سابق» ج9» ص47 55-4 5. وانظر: 
- عاشورء سعيد. مصر والشام في عصر الأيوبيين والمماليك؛ بيروت: دار النهضة المصرية؛» 917١م‏ 
ص42 ١‏ وما بعدها. 

)١4(‏ راجع تفاصيل ذلك في: الجالودي» تطور مفهوم السلطنة, مرجع سابق» ص 25 وما بعدهاء ص؛ ١١‏ وما 
بعدها. 
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يكون معه من أول أيام الديلم (البويهيّين) إلى الآن» وأول حليفة حكم على عسكره 
وأصحابه من حين تحكم المماليك على الخلفاء من عهد المنتصر بالله 410 4-5 ١ه/‏ 


هم إلى الآن "00 


وحكم الخلفاء العراق منذ استقلال الخلافة عن السلطنة سنة هههه/ ٠7١١م‏ 
وح سقوط الخلافة العباسية في بغداد سنة 555ه/ /5١١م»‏ بشكل مستقل عن 
السلاطين المتغلبين» وفشلت كل محاولات سلاطين المخوارزميين في الحلول محل 
السلاجقة في الخطبة لهم ببغداد. 

واكتفت الخلافة من سلاطين وملوك الأطراف بالولاء الأدبي والطاعة الاسمية» 
ودعم سلطافا الروحي. وبقيت الخلافة ضعيفة أمام الخارحين عليهاء واستندت إلى 
قدسيتها بوصفها عاملاً رئيساً في ضمان استمراريتهاء ويحلو لمؤرخ مدقق مثل ابن 
عدوت أن ور و قر التاق دون الله كلد بون ان 030 


واكتفى الخلفاء الذين تولوا الخلافة بعد الناصر لدين الله على استغلال الشعور 
الدي» وتوجيهه. والتركيز على قدسية الخلافة وأزليتهاء واعتبار طاعتها فرضاً على 


)١5(‏ ابن الأثير» الكامل» مرجع سابق» ج١١‏ ص55 5. وانظر: 
- السيوطيء جلال الدين. تاريخ الخلفاء, تحقيق: محمد محي الدين عبد الحميد» ط١»‏ مصر: مطبعة السعادة» 
ام ص ١‏ 45. 
- ابن خخلدونء العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم والبربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الأكبر» /اج, بيروت: دار الكتب العلمية» (د.ط)» 997١م‏ ج"اء ص5717. 
- ابن العبري» غريغورس أبي الفرج الملطي (ت 7485“هم/ 1785م). تاريخ صر الدول. تصحيح 
أنطوان صا حاني» بيروت: دار الرائد اللبناني» 9/.7١م»‏ ص537”. 
- ابن كثير» إسماعيل بن عمر القرشي (ت 47لاه/ 1545١م),‏ البداية والنهاية في التاريخ؛ 4١ج‏ 
بيروت: مكتبة المعارف» (د.ت)» ج7١‏ ص١741.‏ 
)١17(‏ ابن حلدون. العبر» مرجع سابق» ص7١١١.‏ 
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عامة المسلمين» وأن هذا البيت (العباسى) هو الذي يؤيده الله-تعالى - ,علائكة سمائه» 


لهاس ل «[ذامته بو إيقاقة تقد غائده عطسي المافا و0 


وعلى الرغم من الشرعية الي اكتسبتها سلطنة المماليك في مصر والشام (/514- 
+7وه/ .5؟١-1517م))»‏ بوصفها دولة مجاهدة حافظت على وحدة دار الإسلام؛ 
وتصدت للخطرين: المغولي والصلييء”*" إلا إن ذلك لم بمنحها الشرعية الى تتوخاها 
في نظر عامة المسلمين» وظلت النظرة إليهم على أنهم عبيد انتزعوا لأنفسهم ملك 
سادقم الأيوبيين» لذا وجدوا أنفسهم مضطرين إلى إحياء اكلافة العباسية مدا ف 
القاهرة بعد سقوطها في بغداد 5© 

وبانتقال السلطة إلى المماليك ترسخحت شرعية السلطنة في التجربة السياسية 
الإسلاميّة. ومع أن مفهومها في كثير من جوانبه استمرار لما كان عليه في العصرين 
السلجوقي, والأيوي» إلا أنها تميزت عن سابقتها بفشل سلاطين المماليك في إرساء 
قاعدة الوراثة في الوصول إلى عرش السلطنة» بل استندت شرعية السلطان على قوته» 
ومواهبه» وكثرة مماليكه» وقدرته على كسب ثقة كبار أمراء المماليكء وتصفية 
للقي اناما لقره السبلطاية 219 رتوو الميلطلة رك قدي الأ لد ددا مجان 
وثروة بين أقرانه» وأكثرهم أتباعاً؛ انسجاماً مع نظام الفروسية الذي تربى عليه المماليك 


(10) النسويء محمد بن أحمد. سيرة السلطان جلال الدين منكبرق» تحقيق: حافظ أحمد حمدي» طق مصر: 
مطبعة الاعتماد» "96501١ام»‏ ص5.0-543» 554. وانظر: 
- المقريزي» تقي الدين أحمد بن علي (ت 545/ه/١541١م).‏ السلوك لمعرفة دول الملوك, تصحيح: محمد 
مصطفى زيادة» ط؟, القاهرة: منشورات للنة التأليف والترجمة والنشر» 955١م»‏ ج١.‏ ق 21 ص»؟ .7١‏ 
- الذهبي, محمد بن أحمد بن قايماز (ت 4/8لاه/ 18417م). دول الإسلام؛ تحقيق: فهيم محمد شلتوت 
ومحمد مصطفى إبراهيم» ط ١‏ القاهرة: الهيئة العربية للكتاب» 9174١م؛‏ ج؟» ص5 5. 
(14) عاشورء مصر والشام في عصر الأيوبيين والمماليك, مرجع سابق» ص55؟. 
)١9(‏ السيوطي. تاريخ الخلفاءء مرجع سابق» ص477 . وانظر: 
- السيوطي. حسن المحاضرة» مرجع سابق» ج7) ص5/-/ا/ا. 
- المقريزي. السلوك لمعرفة دول الملوك, مرجع سابق» ج١»‏ ق35) ص/؟ 4. 
)٠١(‏ ريعونء اندريه. القاهرة المملوكية؛ ترجمة: لطيف فرج القاهرة: دار الفكر للدراسات والنشر والتوزيع» 
14ام) ص" .١٠١‏ 
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منذ جلبهم صغاراً إلى مصرء القائم على الحدارة والقوة والشجاعة والأقدمية. وكان 
على السلطان الذي يصل إلى عرش السلطنة أن يتخلّص من منافسيه» ويتقرب من 
الأمراء الآخرين بتوزيع الإقطاعات» والوظائف الكبرىء؛ والترقيات للبعض الآخحر؛ 
ليتمكن من الاحتفاظ بسلطنته (1) 


«الوتدك: اتقاكفة العدابييه خلال 115 فصيو تواصقها واسيب كين مر طةا مين 
أي سيادة دنيوية» واقتصر دور الخلفاء على منح السلاطين التفويض الذي يتضمن 
شرعية ممارستهم لسلطاقم نيابة عن الخلفاء» وذكر أسمائهم في الخطبة وعلى السكة. 
وحرم سلاطين المماليك الخلفاء من التدحل في شؤون الحكم؛ لأها حق للسلطان 
وحده دون سواه وأمعن السلاطين في حرمان الخلفاء من هذا الحق» وحظروا عليهم 
الاتضال بالعامة أو ممارسة أي شان من شوو ن"السلظة ادر 

وعلى الرغم من أن الخلفاء» وقضاة المذاهب السنية الأربعة» هم الذين يياركون 
السلطان عند اعتلائه العرشء إلا أن ذلك لا يتم إلا بعد أن يعلن أمراء المماليك 
موافقتهم على اختياره» ورضاهم عن توليته» وبعد أن يأخذ عليهم السلطان الجديد 
العهود والمواثيق بالإخلاص له. أما مبايعة الخليفة للسلطان» وحضور القضاة الأربعة 
عند اقلارة"الزيعة و التفويض ,كن اتقليية اذ يعدو أنه كوت لجرا وتيا زه بقدة ولا 
يؤخر في توطيد سلطة السلطان © 


ثانيا: السلطنة وعلاقتها بالخلافة في إطار الفكر: 


شكل عنصي الخلافة الدعامة الرقيتسة قالفكر السياننى الاساكي” عام والس 
خاصة» وقطب الرحى في الانقسامات السياسية» الى سرعان ما تحولت إلى انقسامات 
مذهبية» وهذا ما عبر عنه عدد من الفقهاء والمتكلمين» فهذا الشهرستان 


(١؟)‏ الحجي, حياة ناصر. السلطة وامجتمع في سلطنة المماليك؛ ط١.ء‏ الكويت: جامعة الكويت» 1910م 
ص١١١-؟١10.‏ 

)١5١(‏ السيوطيء تاريخ الخلفاء, مرجع سابق» ص85 5. وانظر: 
- القلقشندي, مآثر الإنافة في معالم الخلافة» تحقيق: عبد الستار فراج» ط١»‏ الكويت: وزارة الإرشاد 
والأنباء الكويتية» 975١م)‏ ج237 ص .١77‏ 

(7) القلقشندي, صبح الأعشىء, مرجع سابق» ج7؛ ص71/0. 
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(تا؛ هها/؟15١1م)‏ يقول في هذا الصدد: إِنْ "أعظم حلاف بين الأمة خعلاف 


الإمامة؛ إذ ما 0 سيف ف الإسلام على قاعدة دينية» مثلما 000 الإإمامة في كل 
مكاة” الرحية 


وسارف التظرية السئاسية عبن أعز المشيةء قي إطاء إشافظة عن ونحدة الأمنة 
المتمثلة في وحدة السلطة (الخلافة)» والدفاع عن شرعيتهاء والخخوف من الفتنةء 
والتأكيد على الجماعة» ونبذ الفرقة» إلى التأكيد على طاعة الخليفة القائم؛ ورفض 
الخروج عليه؛ لأن الخروج في نظر الفقهاء فتنة» أيا كانت بواعثها وأسبايماء”" الأمر 
الذي استلزم الاعتراف بشرعية المتغلب والإقرار يماء بل وح تحريم الخروج عليه 


)١5(‏ الشهرستاني» محمد بن عبد الكريم (ت 48 ده/ ٠51١١م).‏ الملل والنحل؛ تحقيق: عبد الأمير مهنا وعلي 
الفاعوري» ط”, بيروت: دار المعرفة» جك ص .”"١‏ وانظر: 
- الأشعري؛ علي بن إسماعيل (ت 54 77ه/ 385م). مقالات الإسلاميّين واختلاف المصلين» تحقيق: 
هلموت ريتر» ط", بيروت» (د.ت)» ص7. 
- النيسابوري» رشيد الدين. المسائل في الاختلاف بين البصريين والبغداديين, تحقيق: رضوان السيد ومعن 
زيادة» ط١»ء‏ بيروت: معهد الإنماء العربي» 919١م‏ ص 45-1١0‏ . 
- الغزالي» أبو حامد (إت ه.5ده/١١١١م).‏ الاقتصاد في الاعتقاد. تصحيح: مصطفى القباني» طاء 
مصر (د.ءت))» ص5 .١٠١‏ 
- النسفي» ميمون بن محمد (ت /.هده/ .)١١١54‏ بحر الكلام, تحقيق: يوسف أحمد. ط١.ء‏ بيروت: دار 
الكتب العلمية, ١١٠8‏ ص19-/1/. 
(15) أبو يوسفء يعقوب بن إبراهيم (ت 4857١هم/‏ /7/4م). كتاب الخراج؛ تحقيق: إحسان عباسء طاء 
بيروت: دار المشرق» ص١/-87»‏ وانظر: 
- الملطي» محمد بن أحمد وت ا/ا«ه/ 3307م). التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع, تحقيق: محمد 
زاهد الكوثري» القاهرة: مكتبة الكليات الأزهرية؛ /951١م)؛‏ ص87/. 
- البغدادي؛ عبد القاهر بن محمد (ت 4575ه/ 17١٠١م).‏ الفرْق بين الفرق, تحقيق: محي الدين عبد 
الحميد» ط١»‏ صيدا: المكتبة العصرية» 4١15‏ ١ه/‏ 1996م صءه8 7 
- الأشعري؛ علي بن إسماعيل رت 55*ه / ١917م).‏ مقالات الإسلاميّين واختلاف المصلين» تحقيق: 
هلموت ريتر» ط",» بيروت: المعهد الألماني للبحوث الشرقية» (د.ت)» ص5 ه55 . 
(55) الغزالي» أبو حامد. فضائح الباطنية وفضائل المستظهرية؛ تحقيق: عبد الرحمن بدويء(د.ط)» الكويت: 
مؤسسة الكتب الثقافية» 951١م‏ ص59١-0١7١.وانظر:‏ 
- الأشعري. مقالات الإسلاميّين. مرجع سابق» ص٠ .545١-145‏ 
- الأشعري. الإبانة في أصول الديانة» (د.ط).» الرياض: جامعة محمد بن سعود الإسلاميّة, 195١م‏ 
ص9١-١5.‏ 
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وذهب أهل السنة إلى وجوب الإمامة» ووجحوب نصب الإمام شرعاً وعقلاً؛ لأنه 
لا بد من إمام للمسلمين ينفذ أحكامهم؛ ويقيم حدودهم, ويغزو بجيوشهم, ويزوّج 
الأيامى."'"© وأكدوا على حق الأمة في احتيار الإمام» ورفض ادعاء النص والتعيين 
الإلمي.7" وأكدوا على إجماع أهل الحل والعقد في اختيار الخليفة. وفي هذا الإطار 
قدموا سلسلة من التنازلات؛ انسجاماً مع الواقع الذي آلت إليه الخلافة» ح قبلوا 
بدأ التعيين وحصر الاختيار برحل واحد من أهل الحل والعقدء” 2 كما أجازوا تعدد 
الأتسف فياك رفكرة ويدوك إمامين با وف و اسن وراقية هذا الام منص وانها بن 
ظل وجود خلافتين إلى جانب الخلافة العباسية: (الأموية في الأندلس» والفاطمية في 
مصر) الى لا يعترف بما فقهاء أهل السّة: 7 

ولحأ فقهاء أهل السنة إلى سلسلة من التنازلات في شروط الإمامة؛ في سبيل 
بحاراتهم للواقع. ففي الوقت الذي يشترط الماوردي: العدالة» والعلم؛ والفضل في 


(70) ابن خلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص4 5 15-5 7. 
)١8(‏ الباقلائ» محمد بن الطيب (ت 4.7ه/ 7١١1م).‏ التمهيد في الرد على المعطلة والملحدة والمشبهة, 
تحقيق: محمود الخضري ومحمد أبو ريدة» القاهرة: دار الفكر العربي» 951١م‏ ص4717. 
(59) الباقلاي» التمهيد, مرجع سابق» ص5757. وانظر: 
- الأشعري, مقالات الإسلاميّين» مرجع سابق» ص457. 
- ابن أبي يعلى الفراء» محمد بن محمد (ت75هه/ ١7١١م).‏ طبقات الخحنابلة» تحقيق: أسامة حسن 
وحازم علي» ط١ء‏ بيروت» دار الكتب العلمية» /951١م»‏ ج١21‏ ص 719-1789 
(0) البغداديء الفرق بين الفرق؛ مرحع سابق» ص 755. وانظر أيضا: 
- الماوردي» أبو الحسن محمد بن حبيب (ت.545ه/ 8ه ١٠١م).‏ الأحكام السلطانية والولايات الدينية, 
تخريج وتعليق: حالد عبد اللطيف العلمي» ط؟» بيروت: دار الكتاب العربي» 9915١م»‏ ص17”. 
- الماوردي» أبو الحسن. أدب الدين والدنيا. نشره مصطفى السقاء بيروت: دار المعرفة» 910١م‏ 
ص9؟١130-1.‏ 
- أبو يعلى الفراء. المعتمد في أصول الدين» تحقيق: وديع زيدان حدادء ط١ء‏ بيروت: دار المشرق» 
06م ص155١.‏ 
- الجوي؛ إمام الحرمين محمد بن عبد الملك (ت 4ه / 85 ١٠١م).‏ كتاب الإرشاد إلى قواطع الأدلة 
في أصول الاعتقاد, تحقيق: محمد يوسف موسى وعلي عبد المنعم عبد الحميد» مصر: مكتبة الخانحي» 
وبغداد: مكتبة المثئ» ومصر: مطبعة السعادة,» »١95٠‏ ص475. 
- الغزالي» فضائح الباطنية» مرجع سابق» ص١18١.‏ 
- الاقتصاد في الاعتقاد» مرجع سابق» ص٠ .١5‏ 
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الإمام”'" فإن معاصره أبا يعلى الفراء يورد الشروط عينهاء ويُعقب عليها "وقد روي 
عن الإمام أحمد بن حنبل ألفاظ تقضي بإسقاط العدالة» والعلم» والفضلء فقال: "فمن 
غلب بالسيف حىّ صار خليفة» وسّمي أمير المؤمنين» لا يحل لأحد أن يبيت ولا يراه 


إنانا عليه يا كان أو فاخراء وهو أهيز ا 


ويتراحع مفهوم أهل الشورى ممثلا في مفهوم أهل الحل والعقد» فتراه لدى أبي 
الحسن الأشعري (ت. **ه/ 147م) ممثلا في علماء الأمة»'"" ويحددهم الباقلاني 
(ت".5ه/ 7١1١٠١م)‏ بأفاضل المسلمين المؤتمنين على هذا الشأن:" ويحصرهم 
البغدادي وت 475ه/ ١٠١م)‏ بأهل الاجتهاد والعدالة»” "© وهم عند الماوردي 
الفقهاء» وكل الوجهاء الذين لهم سلطة بشكل أو بآخر ويتعذر تجاوزهم»” " وأما 
الغزالي فيحددهم .معتبري كل زمان ومكانء ويتحدد الاختيار لديه بواحد. وهو 
السلطان المطاع صاحب الشوكة»"" وعلى هذا سار الشهرستاني بقوله: "فلو عقد 
واحد» ول يُسمع من الباقين نكير» كفى ذلك"( 


وتتسع دائرة الاختيار لدى الفقهاء المتأخرين لتضم عناصر يتعذر تحديدهاء فهي 


لدى النووي (ت 5175ه/ 1117١م)‏ وابن جماعة: "العلماء» والرؤساءء ووجوه الناس 
الذي يتيسر مض ورهن "90 وتضم لدى القلقشندي (ت ١85ه/‏ 177١م‏ إلى 


.87-8١ص الماوردي. الأحكام السلطانية» مرجع سابق»‎ )5١ 

079 أبو يعلى الفراء. الأحكام السلطانية» تصحيح: محمد حامد الفقيء (د.ط2). القاهرة» 9141١م؛‏ ص١7.‏ 

(79) الأشعري. مقالات الإسلاميين» مرجع سابق» ص١45.‏ 

(7”5) الباقلاني» التمهيد؛ مرجع سابق» ص .١17/8‏ 

(55) البغدادي» أصول الدين» مرجع سابق» ص775. وانظر: 
- البغدادي الفرق بين الفرقء مرجع سابق» ص00 ". 

(5") الماوردي» الأحكام السلطانية, مرجع سابق» ص77. 

8ه الغزالي» فضائح الباطنية, مرجع سابق» ص7/ا١1.‏ 

(88) الشهرستان» فاية الإقدام في علم الكلام؛ (د.ط). تحرير: الفرد حيوم» (د.ت)» ص .5١5‏ 

(55) النووي؛ أبو زكريا يييى بن شرف الدين (ت 7375ه). منهاج الطالبين وعمدة المفتين في االفققهه طاء 
مصر: دار الكتب العربية» ١٠951١م؛‏ ج4» ص .١7٠0‏ وانظر أيضا: 
- ابن جماعة» بدر الدين (وت 7“*/اه/ 1880١م).‏ تحرير الأحكام في تدبير أهل الإسلام» تحقيق ودراسة: 
فؤاد عبد المنعم أحمد» ط؟, قطر: رئاسة المحاكم الدينية» 940١م‏ ص57. 
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كاه 'العالقاء: زازه الى رو وسيم انار 3 قاد من" لضاف رو الأب لوو الحسوورانه 
والحلياي 0 ميي اشرق الأنفنال الخاصل فى “ونم اتسين الوسكية المتميكزة 
والسياسية» وعلى رأسها: السلطانء والمؤسسة الدينية الي تضم الفقهاء.”"7'/ أما ابن 
خلدون فيقرر أن الحل والعقد لا يكون إلا لصاحب عصبية يَعتَدَ كما على حل أو عقد 
. : 22 
وإنما هو عيال على غيره."” © 
وأبرز صفات أهل الحل والعقد لدى ابن تيمية (رت 8١/اه/‏ 1771م) القدرة؛ 
"لأن مقصود الإمامة إنما يحصل بالقدرة والسلطان (الشوكة)» فإذا بويع بيعة حصلت 
فيها القدرة والسلطان صار إماماء فهو من أولي الأمر الذي أمر الله بطاعتهم؛ فالإمامة 
ملك وسلطانء والملك لا يصير ملكا مموافقة واحدء ولا اثنين» ولا أربعة» إلا أن تكون 
موافقة هؤلاء تقتضي موافقة غيرهم.'””' وهذا ما يرد لدى التفقازاني (ت 97/ه/ 
© "بحيث يكون أهل الحل والعقد ممن يتبعهم سائر الناس» فإذا لم يكن هؤلاء 
بحيث تتبعهم الأمة فلا تنعقد الإمامة .عبايعتهه "50 
ولم يعد النسب القرشي شرطا للإمام عند بعض العلماءء» فقد نفى الباقلاني شرط 
القرشية؛ معللا ذلك بأن عصبية قريش قد اضمحلت.” *) وتبعه في ذلك إمام الحرمين 
الجويئ؛ إذ قال في معرض مناقشته الحديث (الأئمة من قريش): "وهذا مسلك لا 
أوثره» فإن تَقلّة هذا الحديث معدودون لا يبلغون مبلغ التواتر."” © ثم يأن الفقيه 
(50) القلقشندي. صبح الأعشىء مرجع سابق» ج235 ص874-17117. 
)5١(‏ المقريزي. المواعظ والاعتبار بذكر الخطط والآثار المعروف بالخطط المقريزية» بيروت: دار صادر» (د.ت)» 
ج37 ص .519-5١6‏ 
(؟5) ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص .53١‏ 
(5) ابن تيمية» تقي الدين أحمد وت 8١/اه/‏ 187107١م).‏ منهاج السنة النبوية» تحقيق: محمد رشاد سالمء 
مراحعة: محمد عويضة» ط ١ح‏ القاهرة: مكتبة ابن تيمية» 9/95 ١م)‏ ص 555-150. 
(55) التفتازاني» شرح المقاصد, مرجع سابق» ج4» ص ؟7077. 
):5١‏ الباقلاني» التمهيد, مرجع سابق» ص" 535. 


(57) الجويئ» غياث الأمم في التياث الظلم» تحقيق: مصطفى حلميء وفؤاد عبد المنعم أحمد الإسكندرية: دار 
الدعوة للنشر والتوزيع» 51/9١م»‏ ص 5455. 
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الأندلسي أبو بكر ابن العربي فيسقطه تمامًء”© ثم يأت ابن خلدون ليفسره وفقا 
لنظريته في العصبية» ويقرر "أن الحكمة من اشتراط النسب القرشي في الخليفة راحع 
إلى اعتبار العصبية الى تكون با الحماية والمطالبة» أما الشوكة والقوة في صدر الإسلام 
فكانت لقريشء» فكان اشتراط الشارع النسب القرشي ,كثابة اشتراط القوة والغلية» 
أي: الكفاية» أما بعد أن ضعفت قريشء ولح تعد لما تلك العصبية والشوكة» فإن من 
الواحب اعتبار العلة المشتملة على المقصود من القرشية» وهي وحود العصبية؛ 
فاشترطنا في القائم بأمور المسلمين أن يكون من قوم أولي عصبية قوية غالبة على من 
معها لعصرها؛ ليستتبعوا من سواهم؛ وتجتمع الكلمة على حسن الحماية. "(48) 

ويقرر بدر الدين بن جماعة» قاضي قضاة الشافعية في القاهرة في عصر المماليك» 
بصرامة وقوة "إن خلا الوقت من إمام» فتصدى لما من هو ليس من أهلهاء وقهر الناس 
بشوكته وجنوده بغير بيعة أو استخلاف» انعقدت بيعته» ولزمت طاعته؛ لينتظم مل 
المسلمين» وتجتمع كلمتهم, ولا يقدح في ذلك كونه جاهلاً أو فاسقاً في الأصح. فإذا 
انعقدت الإمامة بالشوكة والغلبة لواحد» ثم قام آحر فقهر الأول بشوكته وجنودهء 
انعزل الأول وصار الثان إماماً؛ لما قدمناه من مصلحة المسلمين وجمع كلمتهه. "(45) 


وناقش الفقهاء الشروط الأخرى الواحب توافرها في شخص الخليفة» ويلاحظ أن 
حرص فقهاء أهل السنة على تطبيق الشريعة» والحفاظ على وحلدة الأمة» ونبذ الفتنة» 
اضطرهم إلى أن يتنازلوا عن مطلبهم بضرورة اجتماع الشروط المثالية في شخص متقلد 
السلطة» وأصبح المطلب الرئيس هو التزام صاحب الشوكة برعاية ما تتم به اللصالحء 
فهذا الغزالي يقول: "إننا نراعي الصفات والشروط في السلاطين تشوفاً وحسب إلى 
مزايا المصالح» ولو قضينا ببطلان الولايات الآن لبطلت المصالح رأساًء فكيف يفوت 


(49) ابن الأزرق» أبو عبد الله (ت 557/ه/53.0١م).‏ بدائع السلك في طبائع الملك تحقيق: علي سامي 
النشار» بغداد: منشورات وزارة الإعلام العراقية» /ا/11١م»‏ ج١ء‏ ص 16. 

(5) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص95١95-1١.‏ وانظر: 
- ابن الأزرق. بدائع السلك؛, مرجع سابق» ج١؛‏ صه١75-1.‏ 

(49) ابن جماعة. تحرير الأحكام؛ مرجع سابق» صهه-5ه. 
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رأس المال في طلب الربح.””'© والتشدد مع استجماع شرائط الإمام ليس من شأنه 
حرمان المجتمع من سلطة ضامنة لأمنه واستقراره فحسبء بل هو موقف ينعكس سلباً 
على الحياة الاقتصادية والاحتماعية؛ فيمنع المككاسب ويفسد العقود» ويبطل الأحكام 
الشرعية بالجملة.”7' ولا يتم إيقاف هذا التدهور وتجنب الفتنة الشاملة بغير الإجماع 
على سلطة سياسية مهما كان شكلهاء فهي ترمز إلى وحدة الأمة وانتظام أحوالما. 

ويرتب اموي صفات الإمام المراد بيعته وشروطه» تصنيفاً تنازلياً في ضوء تصنيفه 
للمقاصد الشرعية إلى: ضرورية» وحاجية» وتحسينية؛ فالكفاية ضرورية» والورع 
حاجي» بينما الاحتهاد قصد تحسيئ يمكن تداركه إذا افتقد في الإمام برجوع الامام 
إلى العلماء والمحتهدين.”"' وسوّغ الغزالي التسامح في بعض شروط الإمامة: كالعلم 
والاحتهاد» بأن العلم مزية وتئمة للمصالح فحسبء وهذا على حد قوله: "ليس 
مسامحة في الاختيار» ولكنّ الضرورات تبيح المحظورات» فنحن نعلم أن تناول الميتة 
محظورء ولكن الموت أشد منه."0””) 

ونلمس ابحاهات أخرى في الفكر السياسي الإسلاميّ لدى فريق من الفقهاءء 
تتمثل في قبول التراجع في سلطات الخلافة الشاملة؛ 0 مع الواقع التاريخي الذي 
آلت إليه الخلافة» ونلمسه في التمييز بين أنواع الحكم والسياسات» فالفقهاءه حنىّ 
القرن الخامس الحجريء, لا يعترفون بوجود سياسة خارج إطار مفهوم الشريعة» 
فالشريعة سياسة الدنيا أو السلوك فيهاء وهى مقياس للمفاضلة في أمور الدين والدنيا. 
غير أن هذا التصنيف على أساس وجود 0000 سياسة شرعية» وسياسة مدنية» بدأ 
يفرض نفسه من خلال كتابات بعض الفقهاءء وكتاب الأدبيات السياسية الي اصطلح 


6:0 الغزالي» أبو حامد. إحياء علوم الدين, دمشى: متشؤرات عالم الكتب» مكتبة عبد الوكيل الدروبي» 
١د.ءت))‏ اج صغ .١١‏ وانظر: 
- فضائح الباطنية» مرجع سابق» صه/75-1. 

(51) الغزلي» فضائح الباطنية» مرجع سابق» ص59١1170-1.‏ 

(؟5) المويئ» غياث الأمم؛ مرجع سابق» ص0٠53-5.‏ وانظر: 
- الغزالي. فضائح الباطنية؛ مرجع سابق» ص87١154-1١.‏ 

205 الغزالي» الاقتصاد في الاعتقاد, مرجع سابق» ص/١١.‏ 
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على تسميتها ب: "المواعظ أو نصائح الأرك "الام مع الواقع الذي آلت إليه 
علاقة الخلافة مع السلاطين المتسلطين عليها؛ بسبب جهل الحكام اللجدد بأمور 
الشريعة» وبمكدف إرشادهم لأمور السياسة» وتقديم النصح والموعظة لهم مستندين إلى 
إرث ضحم.ء حفلت به أدبيات السياسة الفارسية والحكمة الراك والهيلينية. إلى 
جانب الأحلاق الإسلاميّة» الي مكلك هوري معنا غرف مية كنات النصائح 
ا 5 

ويذكر أن طائفة كبيرة من الفقهاء -والأشاعرة على وجه الخصوص- رفضوا 
رفضا تايا تحاوز الحدود الى رسمتها الشريعة باسم السياسة؛ لعدم وجود سياسة غير 
سياسة الشرع.7 © وفي العصر المملوكي رفض الفقهاء السياسة القائمة على عقيدة 
(الياسا)» الى وضعها حنكيز خان. فهذا ابن القيم الجوزية يؤكد أن: "السياسة العادلة 
غير مخالفة للشريعة الكاملة» بل هي جزء من أجزائهاء وباب من أبوابها.. وتسميتها 
سياسة أمر اصطلاحيء وإلا فإذا كانت عدلاً فهي الشرع» وسياسة عادلة تخرج الحق 
من الظالم الفاجر فهي من الشريعة» عَلمها من عَلمها وجهلها من جهلها.”©) 


(:5) انظر حوها: مقدمة رضوان السيدء لكتاب المرادي» أبو بكر محمد بن الحضرمي (ت 4/5ه/ 95١٠م)»)‏ 
الإشارة إلى أدب الإمارة» ط١»ء‏ بيروت: دار الطليعة» ١9/0١م»‏ ص17١-81.‏ وانظر كذلك: 
- العلوي» هادي. في السياسة الإسلامية» ط١»‏ بيروت: دار الطليعة» 91/54 ١م»‏ ص5 .١5‏ 
- عباس» إحسان. ملامح يونانية في الأدب العربي» بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء» 911١م‏ 
صه .١١‏ 
- بدويء عبد الرحمن. الأصول اليونانية للنظريات السياسية في الإسلام القاهرة: دار الكتب المصرية» 
4م ج٠١‏ صه وما بعدها. 
- العلا عز الدين. في الآداب السلطانية» مرجع سابق» ص57 -59. 
(5ه) الحويئ» غياث الأمم, مرجع سابق» ص55١.‏ وانظر: 
- الماوردي. الأحكام السلطانية, مرجع سابق» ص 50 7. 
- الغزالي. فاتحة العلوم, مرجع سابق» ص © -5". 
- الغزالي. إحياء علوم الدين» مرجع سابق» ج١»‏ ص ؟١.‏ 
- ابن تيمية. السياسة الشرعية» مرجع سابق» ص7. 
(557) ابن القيم؛ إعلام الموقعين» مرجع سابق» ج4» ص .7١7‏ وانظر: 
- ابن قيم الجوزية. الطرق الحكمية في السياسة الشرعية» تحقيق: محمد حامد الفقي» بيروت: دار الكتب 
العلمية» 965١م»‏ ص8 .١95-١‏ 
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ولا يتصور ابن تيمية سياسة أخرى غير السياسة الشرعية» "فولاية أمر الناس من 
أعظم واحبات الدين» بل لا قيام للدين إلا بماء وإن انفرد السلطان عن الدين أو الدين 
عن السلطان فدات ارال اللي 


ورأى اتحاه من الفقهاء مخرجاً من ال حالة الي اتنهت إليها الخلافة في علاقتها مع 
السلطنة» وتراجع سلطاقاء وانتقال مقاليد الحكم إلى أيدي السلاطين» من خلال 
التأكيد على وجود الخلافة» غير أنما خلافة ناقصة» تستند في شرعيتها على قاعدة 
الضرورة؛ لأن الضرورة تمعل المحظور جائراء ومن ثم حواز الخلافة الي لا تتوافر فيها 
جميع شروط الخلافة الصحيحة الشرعية طالما أنما تمثل أخف الضررين؛ لأن احتمال 
قيام نظام شوب بعيوب الخلافة الناقضة أقل ضرراً أو خظورة من غات الخلاقة 
كلياً. 9" واحالات الي توجب الإمامة الناقصة وتمنحها الشرعية هي: وحود قوة 
تتغلب على الإمام» وقيام مانع غير القوة لا يمكن إزالته يحول دون قيام الخلافة 
الصحيحة؛ أو الافتقار إلى خليفة تتوافر فيه شروط العلم والعدالة» أو تغلب جااهل 
فاسق تبيّن أن في إبعاده عن الخلافة صعوبات لا يمكن معها التغلب عليهاء فلا مفر من 
التسليم بإمامته. © ويتساءل التفتازاي: "لم لا يجوز أن يولى الرئاسة العامة (الخلافة) 
ذو شوكة لا تتوافر فيه شروط الإمامة» ما دام يحصل برئاسته انتظام لمصالح المسلمين» 
ولا سيما أن الأمر بدا مشكلا بانتهاء الخلافة العباسية؛ أي أنه لم يعد بعد الخلفاء 
العباسيين قرشي» وإنما تغلب من كل ناحية» حي خيف أن تعصي الأمة وهي مأمورة 
بالطاعة ."7 


(0517) ابن تيمية» السياسة الشرعية؛ مرجع سابق» صه حلاء 2178 01537 159. 

080 السنهوري, عبد الرزاق. فقه الخلافة وتطورها لتصبح عصبة أمم شرقية, ترجمة: نادية السنهوري» ط١ا2‏ 
القاهرة: الحيئة العربية للكتاب» 9/5١م:؛‏ ص 559. 

(59) الإيحي» عضد الدين. المواقف في علم الكلام, مرجع سابق» ج8» ص 55 5. وانظر: 
- النسفي» نحم الدين (ت /الاهدهم/ 547١١م).‏ شرح العقائد النسفية» (د.ت)»؛ كردستان» 579١1هم/‏ 

.؛”صءم١‎ 

(10) التفتازاني» سعد الدين مسعود بن عمر (ت 37/اه/ 8/94١م).‏ شرح التفتازاني على العقائد النسفية في 

أصول الدين وعلم الكلام؛ تحقيق: كلود سلامة» دمشق: منشورات وزارة الثقافة» 91/5١م؛‏ ص57 .١‏ 
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وطور فقهاء مصر والشام نظرية الإمامة الناقصة؛ تمشيا مع الواقع الجديد الذي 
ترتب على اهيار الخلافة العباسية في بغداد» وإقامة سلاطين المماليك شبح خليفة 
عباسي في مصرء”''2 فأجاز الفقهاء التفريق بين الخلافة والإمامة» ومن بينهم: ابن 
تيمية»”''2 والعز بن عبد السلام (ت 0٠57ه/‏ ١1551١م)‏ شيخ الشافعية في عصره."") 
وشيخ الحنفية الكمال ابن الحمام (81ه/ +45 ١م)‏ الذي يقول: "إن ولاية المتغلب 
للقضاء والإمارة بالحكم والاستفتاء ونحوها تصح للضرورة» ولا يشترط في صحة 
الصلاة حلف الإمام عدالته» والحال عند التغلب كما لو لم يوجد قرشي عدلء أو 
وحد قرشي عدل ول يقدرء أي لم توحد قدرة لتوليه؛ لتغلب الجورة على الأمر؛ إذ 
يحكم في كل من الصورتين بصحة ولاية من ليس بقرشي ومن ليس بعدل للضرورة» 
وإلا لتعطل أمر الأمة في فصل الخصومات» ونكاح من لا ولي لماء وجهاد الكفارء 
ويبرر ذلك بأن زمانه أي عصر المماليك- هو دور الإمامة لا دور الخلافة الكاملة» 
ابي ذهبت بذهاب الخلفاء الراشدين "5") 

وعورضا عل الشرطية حفط وعطدة الأمة وين العف اغه فياه اهل النسة 
عامة» والأشاعرة منهم خاصة:, إلى مسايرة الواقع التاريخي» الذي آلت إليه الخلافة في 
إطار انتقال السلطة الفعلية إلى أيدي الأمراء والسلاطين» بإقرار سلطة المتغلب» لتغدو 
شرعية ومنسجمة مع أحكام الشريعة» فوضعوا التسويات وفقا لقاعدة: "الضرورات 
تبيح المحظورات."2'9 وبدأت سلسلة التسويات بالفقيه أبي اللحسن الماوردي 


(51) كرافولسكيء دورتيا. السلطة والشرعية» دراسة في المأزق المغولي» مجلة الاجتهاد» بيروت» عدد "» ربيع 
8989 ء ص8 .١ ١95-1١١‏ 

(17) ابن تيمية. الخلافة والملك, تحقيق: حماد سلامة» ط١كء‏ الزرقاء: مكتبة المنار» 948١م‏ ص.51-7. 

(7) ابن عبد السلام» العز (رت8٠55ه/771١م).‏ قواعد الأحكام في مصال الأنام, ٠ج.‏ القاهرة: مطبعة 
الاستقامة» (د.ت)» ج١»‏ ص 258 .01١‏ وانظر: 
- المقريزي» السلوك لدول الملوك» مرجع سابق» ج21 ق١ء‏ ص7١-19.‏ 

(14) ابن الهمام» الكمال (ت ١51/ه/‏ 455١م).‏ المسامرة في شرح المسايرة» تحقيق» محمد محبي الدين عبد 
الحميد» مصر: المكتبة التجارية الكبرى» (د.ت)؛ ص 777 19ل كال لاا لاا 

(55) الدوريء عبد العزيز» الديمقراطية في فلسفة الحكم العربي» مجلة المستقبل العربيء ع3: 15179م) ص76. 
وانظر: 
- شلق؛ الفضلء الحسبة» دراسة في شرعية المجتمع والدولة» مجلة الاجتهاد. بيروت» ع25 1988م) 
ص53 ه. 
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(ت.45ه/ 5 ١٠١م)؛‏ من خلال تنظيره لإمارة الاستيلاء في أواخر العصر 
البويهئ.” 2 ولعل الهدف من القول بالضرورة عند الفقهاء هو الحفاظ على الشريعة. 
وأما ما تعداها من ضرورات: حفظ النفسء» والعقلء والمال» فهذه كلها قد تكون في 
ظل السلطان أو الخليفة على حدّ سواء» ويعرّف إمام الحرمين الجوينٍ (ت 407ه/ 
١١م‏ مبدأ الضرورة بأنه: "سبيل التصرف في الوقائع المستجدة الي لا توحد فيها 
أحوبة العلماء معدة."''2 والمهدف من الضرورة عند الإمام الغزالي (ت ه.ده/ 
0 ماثل في حلب منفعة» أو دفع مضرة» أو بمعئ آخرء حفظ مقاصد الشرع 
الب تتمثل في امحافظة على: الدين» والنفسء والعقل» والنسلء والمال» "فكل ما يتضمن 
حفظ هذه الأصول الخمسة فهو مصلحة, وكل ما يفوت هذه الأصول فهو مفسدة» 
ودفعها مصلحة "0050 

ويشكل كتاب (الأحكام السلطانية والولايات) للماوردي مصدراً رئيساً للنظرية 
الإسلاميّة حول الدولة» فهو صادر عن رجل مارس السياسة ممارسة فعالة» وكتب 
كتابه بناء على توجيه من السلطة السياسية القائمة؛ للدفاع عنها في وجه أعدائها 
البويهيّين والفاطميين الشيعة» ولإعادة السلطة إليها بكل الوسائل.7'؟ وكان لنظريته 
اه لم يو حرف ورم كد ابول النقماف الذدن عاضرية (١‏ الذين ابا يعدو قبة 
أخذوا عنه وتأثروا به» ومن هؤلاء: معاصره الفقيه أبو يعلى الفراء في كتابه (الأحكام 


(57) الماورديء الأحكام السلطانية والولايات الدينية» مرجع سابق» ص/78-1/7. وحول مفهوم الإمامة عند 
الماوردي» انظر: 
- هاملتون» جحبء نظرية الماوردي في الخلافة» ضمن دراسات في حضارة الإسلام» ترجمة: إحسان عباس» 
وآخرون» ط5, بيروت: دار العلم للملايين» 5ام» ص55 ١‏ وما بعدها. 
- الدوريء عبد العزيزء النظم الإسلامية» ط١.‏ بغداد: وزارة المعارف العراقيةء ٠95١م‏ ص”م وما 
بعدها. 
- البغدادي, أحمد مبارك. الفكر السياسي عند الماوردي؛ ط١»‏ الكويت: مؤسسة الشراع للنشر والتوزيع» 
ممم ص ١١١‏ وما بعدها. 
(50) الجوين» غياث الأمم؛ مرجع سابق» ص .١95‏ 
(14) الغزالي» المستصفى من علم الأصولء بيروت: دار المعرفة» (د.ت)» ج١21‏ ص5/807-7/85. وانظر: 
- التركي» عبد المحيد. نظرية الاستصلاح عند الغزالي» ضمن ندوة أبو حامد الغزالي» الرباط: كلية 
الآداب» ١988‏ صه/ا759510-1. 
(19) الماوردي. الأحكام السلطانية» مرجع سابق» صه. 
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السلطانية والولايات الدينية)» والإمام ابن تيمية (ت ؟/اه/ 17717م) الذي عاش في 
عصر المماليك» والإمام بدر الدين بن جماعة (ت ا« اه عم رمع 000 


ويقسم الماوردي الإمارة إلى إمارتين: إمارة استكفاء» وهي الي تعقدعن 
اختيار»” '' وإمارة استيلاء» وهي اليّ تعقد عن اضطرار» وهي: أن يستولي الأمير 
الحو عن يله قلقي لاليقة إن رقو سودي ليه ليرعا رما وكيا كر الل 
بامتعافه ميد «السنيا سف رز الند يروز ا شاه بنذ يك مدا بأحكام الدين؛ ليخحرج 
حكمه من الفساد إلى الصحة» ومن الحظر إلى الإباحة.9'© وهذا التقليد للأمير 
المستولي بالقوة والقهرء في رأي الماوردي» يهدف "لاستدعاء طاعتههء ودفعاً 
لمشاقته."7"؟ وبالإذن له يكون "نافذ التصرف في حقوق الملة وأحكام الملة."0"© وهو 
أمر شاذ عن المألوف ف رأي الماوردي؛ لأن "الضرورة تسقط ما أعوز من شروطه 
المكنة.7”" وبوصفه فقيهاً» فهو مضطر لوضع تسويات في ضوء الأوضاع 
الع 0 

وأجاز الغزالي السلطنة ما دام السلطان يستمد سلطنته بتفويض من الخليفة» 
وأوجب طاعته؛ لأن طاعته من طاعة الخليفة»”" ولا تصبح سلطة السلطان شرعية إلا 
موجب تفويض من الخليفة» بوصفه صاحب السلطة» "ومن بايعه صاحب الشوكة فهو 
الخليفة» ومن استبد بالشوكة وهو مطيع للخليفة في أصل الخطبة والسكة فهو سلطان 
نافذ الحكم والقضاء في أقطار الأرض ولاية نافذة الأحكام."" وانطلاقاً من الأحذ 
بمفهوم انعقاد الإمامة بالشوكة؛ بحدد الغزالي الاختيار .معتبري كل زمان» ويكفي أن 


.95-91١ص شلقء الفضل. الفقيه والدولة» مرجع سابق»‎ 07١9 

)7١(‏ شلق» الفضل. الفقيه والدولة» مرجع سابق» ص77. 

077 الماوردي. الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص77. 

إففة المرحع السابق» ص72/. 

(74) المرجع السابق» ص77. 

(75) المرجع السابق» ص7/8. 

(7/7) شلقء الفضل. الفقيه والدولة» مرجع سابق» ص”١٠.‏ وانظر: 
- جب. نظرية الماوردي في الخلافة» مرجع سابق» ص١7.‏ 

(707) الغزالي. فضائح الباطنية» مرجع سابق» ص55-50. 

669 الغزالي. إحياء علوم الدين, مرجع سابق» ج35 ص .١454‏ 
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يبايع صاحب الشوكة (السلطان)» ومبايعته تلغي اختيار أهل الحل والعقد؛ لأن اختياره 
.كثابة احتيار عن أهل الحل والعقد» فالشخص الواحد المتبوع المطاع إذا بايع كفى؛ إذ 
في موافقته موافقة الآحري. 059 

وطاعة السلطان واحبة مثلما هي طاعة الخليفة إذا حكم وفقاً للشرع» غير أنه لا 
يخيز الخروج على السلطان الظالم؛ لأن ذلك أفضل من الفتنةء”” "والسلطان الظالم 
الجاهل إذا ساعدته شوكته» وعسر خلعه» وكان في الاستبدال به فتنة ثائرة لا تطضاق 


1 1 كك 


وقد وضع كل من الحويئ والغزالي الخطوط الأولى لنظرية السلطنة» وجاء ابن 
جماعة بعد سقوط الخلافة العباسية في بغداد, وقيام سلطنة المماليك» وإقامتهم شبح 
حليفة في مصر لا يُلتفت إليه.7'*؟ فصاغ يي ل 
كل محتوى حين تحدث عن الإمامة القهرية» الى تعبئ: قهر صاحب الشوكة 
(السلطان)» فهو يقول: "فإذا خلا الوقت عن إمام فتصدى لما من هو ليس من أهلهاء 
وقهر الناسى بش وكته وجنوده بغير بيعة أو استخلااف») انعقدت بيعته) ولزمت طاعته؟؛ 
لينتظم شمل المسلمين» وتحتمع كلمقهم ولا يقدح في ذلك كونهفاسقاً في 
الأصح.'”" "وإذا انعقدت الإمامة بالشوكة والغلبة» ثم قام آخر فقهر الأول بشوكته 
وجنوده» انعزل الأول وصار الثاني إماماً؛ لما قدمناه من مصلحة ال اليم 


ويبقي ابن جماعة للخلافة مظهرها الشكلي على اعتبار أن التفويض أساس 
الشرعية؛ لأنه يرى أن السلطنة ولاية تفويضء فهو يقول: "فإذا فوض الخليفة إلى رحل 
ولاية إقليم أو بلد أو عملء فإن كان مفوضا بعمل خاص لم يكن له ولاية في غيره 


(79) الغزالي. فضائح الباطنية» مرجع سابق» ص717١.‏ وانظر: 
- الاقتصاد في الاعتقاد,» مرجع سابق» ص5 .١٠١‏ 

)86١‏ الغزالي. فضائح الباطنية, مرجع سابق» ص .١57‏ وانظر: 
- الاقتصاد في الاعتقاد, مرجع سابق» ص .١٠١1-1١١5‏ 

.١7 الغزالي. إحياء علوم الدين, مرجع سابق» ج7) ص5‎ )8١( 

(87) الدوري. الديمقراطية في فلسفة الحكم العربي؛ مرجع سابق» ص١‏ 7. وانظر: 
- شلق» الفضل. اجماعة والدولة» مرجع سابق» ص١١١.‏ 

(8) ابن جماعة. تحرير الأحكام؛ مرجع سابق» ص5 5. 

(84) المرجع السابق» ص .5٠0‏ 
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وإذا كاف التفريط غعاي: عورف الننااطن تتزماتنات جاز لذ تقليك القضاة الولح 
وتدبير الجيوش» واستيفاء الأموال في جميع جهاتها. "9 

ويضفي ابن جماعة مزايا عالية على السلطان» ويعتبر فيه ما يعتبر قي الخليفة ما خلا 
النسب القرشي؟ "لأنه يقوم مقام الخليفة في كل ما كان له من مهام دنيوية. "00 
ويقدم ابن جماعة في آرائه تسويغا للوضع القائم في زمانه؛ إذ يجعل التغلب والقهر 
أساسا مشروعا للسلطنة كما هو للإمامة» وعلى عامة المسلمين طاعة السلطان الذي 
يستولي بالقهر والشوكة ما دام قد حصل على تفويض شكلي بالسلطة من الخايفة» 
"فإذا استولى ملك بالقوة والقهر على بلاد» فينبغي للخليفة أن يفوض أمرها إليه 
استدعاءً لطاعته» ودفعاً لمشاقته؛ خرباس كادفت الكلمة» وشقّ عصا الطاعة» فيصير 
بذلك التفويض صحيح الولاية نافذ الأحكام. "(") 


ثالغا: الإمامة عند ابن خلدون: 


اليك 


يكزن ان غتلدذون التطازية المشية'ق الامامة كما عرحيا الماورفي :ف الأستاس» 
إلا أنه يجحتهد في تفسيرها من منطلق نظريته في العصبية» الى تكون ها الحماية والمدافعة 
والمطالبة وكل أمر تجتمع عليه.” © وبميز بين أنواع الدول» ويصنفها حسب الشريعة» 
فما كان منه (أي الملك) - بمقتضى القهر والتغلب وإهمال القوة العصبية في مرعاها 
فهو عدوان ومذموم عنده» كما هو مقتضى الحكمة السياسية. وما كان منه .مقتضى 
السياسة وأحكامها فمذموم أيضيا؛ لانن بعلن يكين نون الله لأن الشارع أعلم.مصالح 
العامة فيما هو مغيب عنهم من أمور آخرقم, وأحكام السياسة إنما تطلع على مصالح 
الا و لكر متوع لطناجفة بون الفرعيق لد كوروة تمن للك وهي النوع الوحيد 


:05 المرجع السابق» ص .5٠١‏ 

(85) المرجع السابق» ص .5٠0‏ 

9458© المرجع السابق» ص .5١‏ 

(88) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص97١9154-1١.‏ 
(85) المرجع السابق» ص9١‏ . 

(640) المرجع السابق» ص0٠9١91-1١1.‏ 
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الكامل؛ لأنما حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي في مصالحهم الأخروية والدنيوية 
الراجعة إليها؛ إذ أحوال الناس ترحجع كلها عند الشارع إلى اعتبارها ممصالح الآحرة» 
فهي في الحقيقة خلافة عن صاحب الشرع في حراسة الدروس شاف 0101 

وكما يلاحظء فإن-الملك- كما يراه ابن خلدون ينحصر في ثلاثة أنواع: الملك 
الطبيعي» وهو: حمل الكافة على مقتضى الغرض والشهوة. والملك السياسي» وهو: 
حمل الكافة على مقتضى النظر العقلي في حلب المصالح الدنيوية ودفع المضار. والملك 
الديئ (الخلافة)» وهي: حمل الكافة على مقتضى النظر الشرعي في مصالحهم الأخروية 
وسياسة الدنيا. 


والنوع الأول» كما يراه ابن حلدون» مشترك عند جميع الأمم والشعوب, الي لا 
يستند الحكم فيها إلى سياسة عقلية» ولا إلى سياسة شرعية. أما النوع الثاني فعرف 
أكثر لدى الفرسء الذين كانوا يستندون إلى قوانين سياسية مفروضة من العقلاء 
وأكابر الدولة وبصرائها. أما الدولة الإسلاميّة فاحتصت بنظام معين أعطاها سماقها 
المميزة لحاء وهو: الخلافة» غير أن نظام الخلافة انقلب إلى مُلك. ويستعرض ابن خلدون 
التطور التاريخي في انقلاب الخلافة إلى ملك؛ ليوضح أنه حصل مع تشكل الدولة 
الأموية والعباسية» ويجعل للعصبية الدور الأكبر في بلورة الممارسة السياسية فيهاء وهذا 
يبعد الخلافتين الأموية والعباسية عن الخلافة الراشدة (النموذج)؛ "إذ ذهيت معاني 
الخلافة ول يبق إلا اسمهاء وصار الأمر مُلكاً بحت وجرت طبيعة التغلب على غايتها... 
واسم الخلافة باقياً فيما بينهم لبقاء عصبية العرب» والخلافة والملك في الطورين ملتبس 
بعضها ببعض» ثم ذهب رسم الخلافة وأثرها بذهاب عصبية العرب» وفناء جحيلهم؛ 
وقلاف اخوالمى وبق الأمر لكا معاي شحو نلوك الفك اماك ارات 
الأمور في الخلافة العباسية بعد أن ضعفت عصبية العرب» وصار أهل الحل والعقد من 


(81) المرجع السابق» ص .١51١‏ 
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منه شيع) فأصبح الأمر ملكا بحتاء كرات "الحا 00 


ومن الواضح أن ابن خلدون بميز بين ثلاث مراحل في تطور مفهوم الخلافة؛ 
استناداً إلى مفهوم العصبية» وهي: ول الخلافة ورد وهي الخلافة الراشدة» وهو 
التطور الذي تحسدت فيه الخلافة اسماً 0557 وطور الخلافة المشوبة بالملك خلال 
العصرين: الأموي» والعباسي» وهي المرحلة الي تحولت فيها الخلافة إلى ملك؛ غير أن 
السلطة انحصرت في هذين الطورين بيد العرب؟؛ بسبب قوة عصبيتهم. ون للك 
ويرتبط هذا بتراحع دور العرب وانتقال مقاليد السلطة إلى الأعاحم؛ الذين أصبحوا 
العصبية الأقوى على حساب عصبية العرب الذين اضمحلت قوقم. ويلاحظ ابن 
خلدون أن هؤلاء الأعاحم» بالرغم من استحواذهم على السلطة الدنيوية (اللك)؛ 
أبقوا على الخلافة غطاء شرعياً لتوليهم السلطة. 

واسزرنة بالشقهاة الملس لاون مقرو عرد ابن #علذون خض" القضنانا املق 
بالخلافة» مثل: سبب تسمية الخلافة بالإمامة»”" © ووجوب تنصيب الإمام بإجماع 
الفقهاء» وناقش وجوها بالشرع والعقل» وأبطل بحجج عقلية ونقلية حجة القائلين 
بعدم وجوب نصب الإمام: كبعض الخوارجء والمعتزلة» وخلص إلى أن عقد الإمامة 
وابحب فترعا وي 49 


وتحاشى ابن خلدون الحديث عن دور أهل الحل والعقد في عقد الإمامة» واكتفى 
بذكر شروط منصب الإمام» وهو هنا متأثر بالجويئ؛ إذ حددها بأربعة شروط هي: 
العلم» والعدالة» والكفاية» وسلامة الحواس والأعضاء مع ما يؤثر في الرأي والعله © 
وهذا على نقيض الماوردي وأبي يعلى» اللذين جعلاها مسبعة مما فيهاالنسب 


.١ ١ المرجع السابق» صم‎ 315١ 
.151 المرجع السابق» ص‎ )9( 
1937-1١91 المرجع السابق» ص‎ )45( 
.١97ص المرجع السابق»‎ )95( 
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القرشي.” © أما ابن خلدون فله رأي آخر مختلف عن الذين سبقوه فيما يتعلق مسألة 
النسب القرشي» الذي فسره بالعصبية»"' "فالمقصود من القرشية وحود العصبية 
فاشترطنا في القائم بأمور المسلمين» أن يكون من قوم أولي عصبية قوية غالبة من معها 
لعصرهاء ليستتبعوا من سواه "040 

وأما واجحبات الإمام فلم يُفصّل ها ابن علدون: كدر ققد و كرعجياء مسشكل 
مقتضبء استنادا إلى ما آل إليه حال الخلافة في عصره.؛ وتنحصر "بالمدافعة عن الرعية» 
وكفٌ عدوان بعضهم على بعضء بإمضاء الأحكام الوازعة بينهم»؛ وكفً العدوان 
عليهم في أموالهم» بإصلاح سابلتهم في حوائجهم, وحملهم على مصالحهم؛ ومعاملاتهم 
من تفقد المعايش والمكاييل والموازين؛ حذرا من التطفيفء, والنظر في السّكة (النقود) 
الى يتعاملون يما من الغش» وإلى سياستهم ما يريده منهم من الانقياد له؛ والرضى 
.عمقاصدهم منهم, وانفراده بانحد دوهمء والاستعانة بذوي القربى من أهل النسب 
والتربية أو الاصطناع القديم للدولة. "50 

وي إطار النظرية الخلدونية في العمران» فالخلافة وليدة ظروف امجتمع العربي 
الإسلامي» وقد تطورت إلى الك بفعل تطور هذا المجتمع نفسه؛ ويبين ابن حلدون 
كيف كان الإسلام قطب الرحى في توحيد القبائل العربية في عصبية واحدة» ومن ثم 
دولة واحدة» وهي دولة الخلافة 0 '') 


ويناقش ابن خخلدون مسألة انحصار الخلافة في قريش؛ ليس لكوفهم رهط الرسول؛ 
وإنما لقوة عصبيتهم. ورد شرط القرشية إلى العصبية» فالحكمة من اشتراط التنسب 
القرشي لا يقتصر على التبرك بصلة البي وَقَي وإنما يرتبط ذلك بالعصبية الي تكون بما 
الحماية والمطالبة» ويرتفع الخلاف والفرقة بوجودها لصاحب المنصبء تسكن إليه الملة 


(47) الماوردي. الأحكام السلطانية» مرجع سابق» ص١75-7.‏ وانظر: 
- أبو يعلى الفراء الأحكام السلطانية, مرجع سابق» ص .7١‏ 

(910) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص9154١155-1.‏ 

0م38 المرجع السابق» ص5 .١9‏ 

0899 المرجع السابق» ص8/ 7١‏ وما بعدها. 

)١ 200‏ المرجع السابق» ص؛ ١5‏ كه احلاهة١.,‏ 


تطور مفهوم السلطنة وعلاقتها بالخلافة بحوث ودراسات 5137 


ون 337 افرط القرقية نعدة امن تخلد و3 اليس امقاتداج كاهو فقة بيلق الحا 
الفقهاء., وإعما هو مرتبط بالعصبية» فالعلة من وجود القرشية هى و.حود العصبية» 
"فاشترطنا بالقائم بأمور المسلمين» أن يكون من قوم أولي عصبية قوية غالبة على من 
معها لعصرها؛ ليستتبعوا من سواهم.”'''' وتجتمع الكلمة على حسن الحماية: ولا 
يعلم ذلك في الأقطار والآفاق كما كان في القرشية؛ إذ إن الدعوة الإسلاميّة كانت لهم 
عامة» وعصبية العرب كانت وافية باء فغلبوا سائر الأمم. 

ويرى ابن خلدون أن العصبية القوية» هي بداية 7 بن اتلك يرف أن الاساةم 
هو العصبية الوحيدة الشاملة لدى العرب» وهذا ما قصده بقوله: إنهم "أي العرب" 
بعيدون بطباعهم عن سياسة الملك» وَإنما يصيرون إليها بعد انقلاب طباعهم وتبلها 
بصبغة دينية» فالإسلام هو أساس وحدة العرب وقوتهم.7'© ويذهب إلى تعميم 
مؤدّاهء أن العرب لا يحصل لمم الملك إلا بصبغة دينية من نبوة أو ولاية أو أثر عظيم في 
الدين»9 ''2 ويفسر ذلك بقوله: "وذلك لأن الملك إنما يحصل بالتغلب» والتغلب إنما 
يكون بالعصبية واتفاق الأهواء على المطالبة وجمع القلوب وتأليفها في إقامته. "5" 


إن فحوى مفهوم العصبية عند ابن حلدون مرتبط بالعرب» وبالتلازم بين العروبة 
والإسلام ويكق أن طعت عضب الفريب انق إن فوال اليل عنهم» فعندما تحضروا 
وركنوا إلى حياة الدعة والترف "نبذوا الدين» فنسوا السياسة» ورجعوا إلى قفارهم 
(بواديهم)؛ وجهلوا شأن عصبيتهم على أهل الدعوة ببعدهم عن الانقياد» فتوحشوا 
كما كانوا."7' 2 وعندما انحلت عصبية العرب انتقلت مقاليد الأمور إلى أقوام ذوي 
عصبية أخرى» مثل: الترك» وغيرهم,» فتعددت الممالك ايت 


.١95 المرجع السابق» ص‎ )٠١١( 
.١9"ص المرجع السابق»‎ )١ 07١ 
. ١57 المرجع السابق» ص‎ ٠١9 
.١5١ المرجع السابق» ص‎ )٠١5( 
.١5١ص المرجع السابق»‎ )٠١5( 
.١5 المرجع السابق» ص5‎ )٠١5( 
.5١8 015541915 2151 المرجع السابق» ص15 هه ل‎ )٠١07( 
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ولاحظ ابن خلدون أن الخلافة زمن الراشدين كانت تقوم على الشورى؛ 
وأساسها الوازع الديئ وبساطة المجتمع» لكن التحولات الاجتماعية بعد الفتوح قادت 
إلى الفتنة» مما أضعف الوازع الديئ وظهور العصبية» وأحذت تتحول السلطة تدريجيا 
من الموافقة إلى الأكراه 000 

وفكرة العقد, في رأي ابن خلدونء بقيت بعد الفتنة في نطاق المجموعة الحاكمة, 
كما في الفترات الأموية والعباسية الأولى؛ الحاجة صاحب السلطة إلى مواققة أهل 
عصبيته» ولكن الترف ومغريات السلطة تؤدي إلى سوء التصرفء والاستبداد» و تخطي 
الشريعة» وهذا يفضي من حكم العصبية إلى الحكم المطلق المستند على المرتزقة» نما 
أدى إلى ضعف عصبية العباسيين (العرب)» باعتمادهم على المرتزقة الأتراك» وشجع 
على قيام عصبيات جديدة» وهذه العصبية الجديدة (التترك) أدت إلى زوال الخلافة 
كمنظور تاريخي حتمي؛ لذلك يشترط ابن حلدون في القائم بأمور المسلمين أن يكون 
من قوم أولي عصبية غالبة على من معها.””''") 

غير أن هذه العصبية (الترك)» لا تعم سلطتها على جميع الأقطار في عصرهء كما 
كان في القرشية؛ إذ الدعوة الإسلامية كانت لهم عامة» وعصبية العرب كانت وافية 
هاء وإنما في هذا العهدء فكل قطر يمن يكون له فيه العصبية الغالبة.0١"‏ وإن أية دعوة 
دينية في نظر ابن حلدون» لن يكتب لا النجاح من غير شوكة وعصبية تدافع عنها 
حي يتم أمر الله فيها.2'''7 وهناك تلازم وثيق بين الدين والعصبية» فالدعوة الدينية 
"تزيد الدولة في أصلها قوة على قوة العصبية الى كانت لها من عددهاء'”' ''' وليس ثمة 
عصبية تتمكن من الغلبة طويلاً إلا بشرط تعاظم قوتها بدعوة دينية 079 


.1 الدوري. الدبمقراطية في فلسفة الحكم العربي. مرجع سابق» ص4‎ )٠١( 
.73١8-5٠037 ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص2188‎ )٠١9( 

.١95ص المرجع السابق»‎ )٠١١( 

.١59 المرجع السابق» ص‎ )١١١( 

(؟١1١)‏ المرجع السابق» ص58 .١‏ 

.١ المرجع السابق» ص58‎ )١1١9 


تطور مفهوم السلطنة وعلاقتها بالخلافة بحوث ودراسات ار 


إن دراسة ابن خحلدون للتاريخ العربي الإسلامي أثبتت وجود تلازم بين الدعوة 
والمعنبيا» »ان قطي دوو ريه الدغوة حالصل لباق وه« القور يالل 0117 
واتحدت في شخص الخليفة في الإسلام السلطتان: الروحية والزمنية» وتآلفت الأمةء 
غير أن ذلك لم يدم لأكثر من جيل واحدء وترتب على الفتوحات»؛ وثراء الصحابة» 
وسرعة تحول أغماط العيش من البداوة إلى التحضرء واقتباس العرب لأغمطط المللك 
الكتشيروائ» الايهذاه:الذق حول الدلافة إلى ل 0130 

ومن هذا المنطلق يرى ابن خحلدون أن الدولة تشبه الكائن الحي؛ إذ تمر بأطوار 
خمسة هي: طور الظفر والاستيلاء على الملك» وطور الاستبداد والاستظهار على 
عصبيته باصطناع الرحالء» واتخاذ الموالي والصنائع بمدف قهر أهل عصبيته وعشيرته 
وطون انتمل وتنك وخصيل ار الللكه والاهتمام بالعمران وجباية الأموال» وطور 
الخنوع والمسالمة والاقتداء بالأحداد وتقليدهم» وطور الإسراف والتبذير والاهتمام 
بالشهوات» والسخاء على بطانته» وهو طور الانغيار والانقراض."') 

إن ابن تحلدون في هذا يقرأ التاريخ الإسلامي» وما حل بالخلافة العربية عندما 
قلت عن عصبية العرب» ايقذاء من العصر العباسي» وأت إلى اتخاذ الموالي والغلمان 
من الأعاحم. 5 حجر غلمان الدولة على الخلفاء» واستبدوا كهم., واستآأثروا 
بالسلطة الدنيوية» وتركوا لهم لقب الخلافة» وانفردوا بالملك»”"' '' وقنع الخليفة مسن 
الملك بالجلوس على السرير» وإعطاء الصفقة (البيعة)» وحطاب التهويل «(المالة الدينية 
الى أحاط الخلفاء بها أنفسهم)» والقعود مع النساء حلف الحجاب. بينما انتقل الحل 
والربط» والأمر والنهي» ومباشرة أمور الحكم وتفقدهاء من النظر في الجيش والمال 
والنغور للوزير» "ويسلم له في ذلك إلى أن تستحكم له صبغة الرئاسة بتحول لمك 
إليه» ويؤثر به عشيرته وأبناءه من بعدهلأي المتغلب). والنماذج التطبيقية في هذه الحالة 


.7١7ص المرجع السابق»‎ )١1١5( 

.١ 70-1 المرجع السابق» ص51‎ )١١5( 
.1 75-1١5 المرجع السابق» ص‎ )١1١5( 
.١ 75-1١5 المرجع السابق» ص‎ )١١30( 
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كثيرة» في مقدمتهم: البويهيون والسلاجقة في المشرق» والحاجب المنصور بن أبي عامر 
ا 

إن ابن خحلدون يقيم تنظيره هذا انسجاماً مع قراءته العميقة للتاريخ الإسلامي 
والواقع التاريخي» الذي انتهت إليه الخلافة في ظل امحسار سلطة العرب» وانتقافها إلى 
أيدي المتسلطين عليها من الأتراك وغيرهم؛ ومع أن ابن خعلدون لم خف جهله 
براك اشرق وقول قرام عزفي الحوفة با درطي 107 وان الإشارات الي بين 
أيدينا تنبع عن فهم عميق للواقع الذي انتهت إليه الخلافة مع المتغلبين عليها "فقد 
درست دولة العرب وأيامهم؛ وذهبت الأسلاف الذين شيدوا عزهم ومهدوا ملكهمء 
وصار الأمر في أيدي سواهم من العجم, مثل: ملوك الترك بالمشرق» والبربر با مغرب» 
ولف الل 0 


إن ضعف عصبية العرب» بابتعادهم عن عصبيتهم» واعتمادهم على العصبيات 
الأحرى» وانغماسهم في حياة الترف والملذات» وضعف الوازع الديئٍ الذي عدّه ابن 
خلدون أساس وحدقمء”''© هو أسّ هذا التحول التاريخيّ في نظر ابن خلدون» ويعبّر 
عن هذا المععئ بقوله: "بعدت طبائع العرب عن سياسة الملك» وإعما يصيرون إليه بعد 
انقلاب طباعهم وتبدلها بصبغة دينية» واعتبرٌ ذلك بدولتهم في الملة لما شيد لهم الدين 
بأمر السياسة بالشريعة» وأحكامها المراعية لمصالح العمران ظاهرا وباطناء وتتابع فيها 
الخلفاء» عظم حينئذ ملكهم وقوي سلطافم. ثم إهم بعد ذلك انقطعت منهم عن 
الدولة أجيال نبذوا الدين» فنسوا السياسة» ورحعوا إلى قفورهمء وجهلوا شأن 
عصبيتهم مع أهل الدولة» ببعدهم عن الانقياد» وإعطاء النصفة» فتوحشوا كما كانواء 
تيوق لم ماسو لقم إذا اموس عنس لقلنان وعوليت ولا ذهب انر انقلاية) 


.185-1١/5 المرجع السابق» ص‎ )١١18( 

)١١9(‏ المرجع السابق» ص7”. 

)٠٠١‏ المرجع السابق» ص؟؟. 

.198 2195 2١51/ »١ المرجع السابق» ص55‎ )١١١9( 
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بادية قفارهم, | يعرفون الملك ولا 07701 


إن استظهار الخلفاء بالمواللي والمصطنعين» من الغلمان الأتراك والديلم منذ أيام 
المعتصمء ومن بعده ولده الوائق» قلْص رقعة الدولة حي اقتصر سلطانها الفعلي على 
العراق» وهوء على قول ابن خلدون, ما فقدته فعليا مع تسلط البويهيّين الديلم» ومن 
بعدهم الأتراك السلاحقة» وهذا حالهم حى انقرضت الخلافة العباسية في العراق على 
يد التتار.2""7 وح عندما أقدم ملوك الترك(المماليك) في مصر والشام على إحياء 
الخلافة العباسية يجدداء لا يعدو حكمهم أكثر من كونه 057 ورعية» ودولتهم قائمة 
علوك الترك؛ وعصائبهم يغلبون على الأمر واحداً بعد واحدء والخلافة مسماة بالعباس 


في أعقاب الخلفاء ببغداد 59) 


ويصل ابن حلدون إلى استنتاج يختم فيه ثمانية قرون من تطور التجربة السياسية 
الإسلامية» المتمثلة في الخلافة والسلطنة الى اتتهت إلى تمايز قطعي بين الخلافة واخّلك؛ 
إذ الك على الحقيقة لمن يستعبد الرعية» ويجبي الأموال» ويبعث البعوث, ويحمي 
التغور» ولا تكون فوق يده يد قاهرة»"" والسلطان المملوكي في زمنه هو المللك 
للرعية القائم في أمورهم عليهم» فالسلطان له رعيته» والرعية لهما سلطانها.” "'"' و 
فقدت الخلافة معالمها "فوظيفة الإمارة والوزارة والحرب والخراج صارت سلطانية 
ووظيفة الجهاد بطلت ببطلانه» وكذا نقابة الأنساب» الي يتوصل با إلى الخلافة قد 
بطلت ببطلان الخلافة ورسومها. وبالجملة قد اندرحت رسوم الخلافة ووظائفها في 
ميد ابلق واتيمافةن باتو ازيف الي ا 


(؟١١١)‏ المرجع السابق» ص57١.‏ 
)١١7(‏ المرجع السابق» ص1/5١»‏ 148 5. 
)١15(‏ المرجع السابق» ص55 .١‏ 
)١١5(‏ المرجع السابق» ص88/١.‏ 
)١15(‏ المرجع السابق» ص8/8/١.‏ 
)١١07(‏ المرجع السابق» ص5 757. 


"(إسلامية المعرفة» السنة الثالئة عشرة» العدد ١ه»‏ شتاء 577 ١ه//1‏ ٠٠م‏ عليان الجالودي 


(الشورن وان والسعدى .راي ارم لدو لكين إلا لضافي عصية "بهد 
يماء على حل أو عقد أو فعل أو ترك. وأما من لا عصبية له. ولا يملك من أمر نفسه 
شيئاًء ولا من حمايتهاء إنما هو عيال على غيره» فأي مدخل له في الشورىء أو أي 
معين يدعو إلى اعتباره فيها. 7" ") 

وبقي أن نختم حديثنا حول تنظير ابن خلدون حول مفهوم العصبية بالقول: إن 
ابن خلدون يرى أن العصبية هي السبب الرئيس في تحول الخلافة إلى ملك» غير أنه في 
تحليلاته للتحولات الي ترافق انقلاب الخلافة إلى ملك بعد قيام الدولة» وتتبّع الصلة 
بين السلطان والعصبية والتحول الحضاري؛ ليفسر تدرج الدولة نحو الافيار. لكن هذا 
لا يعي زوال الأمة بزوال الملك عنهاء وإن كان يرى على ما يبدو أن كيان الأمة 
وحريتها يكونان بوجود الدولة» لكنه لا يقرن الأمة بالدولة» بل يرى أن قيام املك 
مقترن بوحود عصبية حامعة» فزوال العصبية معناه زوال الملك؛ لكنه لا يعن زوال 
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الخاة: 


إن بروز السلطنة بوصفها مؤسسة سياسية في العصر السلجوقيء إلى جانب 
الخلافة بوصفها مؤسسة دينية» يمثل مرحلة مفصلية في ترااجع السلطات الشاملة 
للخلافة» وتقلص سلطاقا من الناحيتين: العملية والنظرية» و يمثل- كذلك- عصر بروز 
السلطة الدنيوية ممثلة في السلطنة» الى غدت الأكثر حضوراً في الفكر والممارسة طوال 
الفترات اللاحقة. ومع انتقال السلطة إلى الأيوبيين والمماليك من بتعدهم أصبحت 
السلطنة واقعاً لا مفر منهء وفرضت نفسها على الفقهاء» مع استمرار تعلقهم بالصورة 
التقليدية للخلافة» ومحاولة الدفاع عنها بكل السبل والوسائل في وجه السلطة الدنيوية 
(السلطنة). وبرز من الفقهاء: الماورديء والحويئ» والغزالي» وابن تيمية» وابن جماعة 
)١١(‏ المرجع السابق» ص4 77. 


)١١9(‏ الدوري. ابن حلدون والعرب» مفهوم الأمة العربية» مجلة المستقبل العربي, السنة 5, عدد »5١‏ (آذار/ 
مارس» 5م صم وما بعدها. 


تطور مفهوم السلطنة وعلاقتها بالخلافة بحوث ودراسات اخرحنا 


وابن خلدونء إلا أنهم في إطار حرصهم على الشرعية» وحفظ وحدة الأمة؛ ونبذ 
الفتنة» اضطروا إلى مسايرة الواقع التاريخي» الذي آلت إليه الخلافة باتتقال السلطة 
الفعلية إلى أيدي السلاطين» بإقرار سلطة المتغلب؛ لتغدو شرعية ومنسجمة مع أحكام 
الشريعة. فوضعوا التسويات وفقا لقاعدة: الضرورات تبيح المحظورات» بدءا بالفقيه 
الماوردي في تنظيره لإمارة الاستيلاء في أواخر العصر البويهي» مروراً بالجويئ وتلميذه 
الغزالي في عصر السلطنة السلجوقية» بحيث تدرحت النظرية إلى قبول السلطنة» 
وشرعية اختيار الخليفة» من قبل السلطان السلجوقي صاحب الشوكة» اعت بابن 
جماعة الذي عاش في عصر المماليك وهو العصر الذي أصبحت فيه السلطنة واقعا لا 
مفر؛ إذ سوّغ الأوضاع القائمة في زمنه» فجعل التغلب والقهر أساساً مشروعاً 
للسلطان» وأكد على الطاعة المطلقة للسلطان» وأضفى على السلاطين مزايا عالية» 
وأقرٌ فيهم من الشروطء ما أقرٌ في الخليفة حلا النسب القرشي. 

وضمن هذا السياق يمكن فهم آراء ابن خلدونء وتنظيره للعصبية» ودورها في 
تطور مؤسسة الخلافة حى تدهور السلطة العباسية» ويدرك ما انتهى إليه سلطان 
العرب من تراجع في عصره؛ وانتقال مقاليد السلطة إلى الأعاحم (الأتراك). وحاول 
ابن خلدون» من خلال آرائه في مسألة الإمامة والسلطنة» تكوين نظرية جديدة تقوم 
على واقع العصبية» لكن ذلك لم بمنعه من أن يستتبع حطى الفقهاء الذين سبقوه» لذا 
تالاحل أن مفهومة ف الأقامة ساينإل عد كير الفقهاء الذين سحيفوة .ول يما 
الماوردي القع نان وان لفون كل دمن ارود حول الإمامة. 

كما أنه في تنظيره لمفهوم العصبية تأثر كثيراً بمعالحات الماوردي لإمارة الاستيلاءء 
والجويئ والغزالي وابن جماعة في تنظيرهم للسلطان صاحب الشوكة:؛ لذا نلااحظ أن 
ابن حلدون سار على حطى أسلافه من الفقهاءء وتأثر بهم غير أنه انفرد عنهم بصوغه 
مفهومه ضمن رؤية شاملة تقوم على مفهوم العصبية» السجانا عم قيس الحسق: 
واستيعابه للمسيرة التاريخيّة للعرب» والتطور التاريخي» الذي رافق انتقال السلطة من 
العرب إلى غيرهم. 


ابن خلدون وريادته للدراسات الاقتصادية: دراسة في البعد المعرفي 
رفعت السيد العوضي” 


5 3-7 


معدمة: 


من المسلم به أن ابن حلدون يشهد بريادته في العلوم اللعتباعية كل مرق العلماذ 
المشلكين وغيز الشليئى: 'ولقد اتكت كر من اللاراسات أن تساعة ابد لد دون ق 
الاقتصاد» من أهم وأبرز مساهماته. وتتوزع آراء ابن خحلدون في الاققصاد على 
موضوعات متعددة» أهمها: ما يتعلق .ممصادر المعرفة الى يستقي منها آراءه وأحكامه, 
وهو أمر يتسق تماماً مع ثقافته الإسلامية» وهذا هو بالتحديد ما يحاول هذا البحث أن 
يتوصل إليه. 

وما يدر ذكره -منذ البداية- أن آراء ابن تخلدون الى تصنف في البعد الملعرفي 
تنتشر في كثير من كتاباته» ولكننا في هذا المقام» سوف نقتصر على البحث في آراء ابن 
خلدون:ق البعد المعزق .من خلال ينا كنيهي وضوغيئ» الأول : المطلقات العرقة 
لفلسفة التاريخ» وتدحل فيها فلسفة الحتمية. أما الموضوع الثاني: فهو البعد المعرثي في 
تأسيس علم الاقتصاد. وسيبدأ البحث ببعض المقدمات التمهيدية» ثم يتناول الموضوعين 
المشار إليهماء ويختم البحث ببعض الاستنتاجات الخاصة بإسهام ابن خحلدون في تأصيل 
البعد المعرثي في الدراسات الاقتصاديّة. 

وابن خلدون اسم له من الشهرة والأهمية مكان كبير في تراث المسلمين. وهاتان 
الصفتان: الشهرة؛ والأهمية» ليستا قاصرتين على الاقتصاد» وإنما تمتدان لتغطية مساحة 
واسعة من العلوم الاجتماعية. وأي مراجعة للأدبيات الخلدونية سوف تكشف عن 


2 أستاذ الاقتصاد الإسلامي في كلية التجارة بجامعة الأزهر» والمستشار الأكاديمي للمعهد العالمي للفكر 
الإسلامي .1]6953703/)60120110211.60102 
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ند ررمت الدارافا نك والنصوية: النقورة بالعريية وقوه مره فانم الا عاذ 
عن عدد كبير من المؤتمرات العلمية المتخصصة بابن خلدون. 

والمرجع الأساسي لآراء ابن حلدون هو كتاب مقدمة ابن خلدون. وهذا 
الكتاب»27 هو الجزء الأول من كتاب ابن خلدون: "كتاب العبر وديوان المبتدأ والخبر 
في أيام العرب والعجم والبربر ومن جاورهم من ذوى السلطان الأكبر." وقد ضمّن 
ابن خلدون المقدمة منهجه العلمي على نحو عام» وف ثنايا كتابته عن المنهج جاء 
اللنديفغن البعدالغرى .:وقل تناو لك الذرانتات اللدونية اجواء: كنات القدف : 
عي كو ويكفي أن نحيل إلى أعمال واحد من المؤتمرات العديدة الى تناولت 
جهود ابن حلدون» وكتاب المقدمة على وجه الخصوصء وشارك في هذا المؤتمر 
عشرات العلماء والباحثين من ذوي المكانة العلمية المرموقة» وقد عقد المؤتمر المركرٌ 
القومي للبحوث الاجتماعية والجنائية بالقاهرة في يناير .١5757‏ ودارت فيه مناقشات 
ومحاورات غطت معظم بحالات التخصص المعرفي: من علوم الفلسفة» والاحتماع, 
والاقتصاد» والسياسة؛ والتاريخ» والتربية» والأدب» فضلاً عن علوم الدين من: فقه 
وأصول وعقيدة. وعند التأمل في آراء ابن خلدون حول الاقتصاد, المدونة في المقدمة 
فربما لا يكون من المبالغة القول: إن المقدمة تضمنت أهم ما في تراث المسلمين العلمي 
عن الاقتصاد. 

ونستطيع أن نيّرز في حياة ابن حلدون» ال امتدت على مدى أربعة وسبعين عاماًء 
بين ثلاث مراحل متقاربة في مدقا الزمنية: مرحلة النشأة والتكوين الى قضاها في 
تونس» ومرحلة النضال السياسي الي تنقل فيها بين المغرب الأوسط والأقصى 
والأندلس» ومرحلة التدريس والقضاء الى امتازت بهدوء نسبى استقر فيها في القاهرة؛ 
وإن لم يفته أن يزور الشام والحجاز. ويمكن القول: إن ابن خلدون عاش عمراً حقيقياً 
أطول بكثير من عمره الزميئ؛ إذ إن العمر الحقيقي يقاس بالأعمال؛ أما العمر الزمئى 


)00 ابن خلدون, عبد الرحمن. المقدمة, طه, بيروت: دار القلم» .١9/854‏ 
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فيقاس بوحدات الزمن» فقد توزعت حياته بين التأليف» وتولى وظائف عامة لما 
أعميتها» وسفارات في مهمات رمعية. 

وكان لابن حلدون نفوذ وتأثير علمي وسياسي في عصره. ونعتقد أنه أصبح بعد 
وفاته أكثر تأثيرا في الحالات العلمية» ودليلنا على ذلك المؤلفات الكثيرة كتبت عنه؛ 
لتتحدث عن تأثيره» ودوره في كثير من العلوم. 


أولا ابن خلدون وفلسفة تفسير التاريخ: 

.١‏ محاولة قولبة فكر ابن خلدون في فلسفة التفسير المادي للتاريخ: 

ثة اتجاهان في التشيع المذهبي يتجاذبان ابن خلدون, وهما على طرفي نقيض: 
الاتجحاه الأول يجعل ابن نخلدون مؤسساً لمذاهب الحرية الاقتصاديّة؛ والاتجاه الثاني يجعله 


واضع فلسفة التفسير المادي للتاريخ؛ وأصحاب هذا الاتجحاه يرون أنْ التفسير المادي 
للتاريخ يجد جذوره عند ابن حلدون. 


وتحكم تفسير التطور التاريخي فلسفتان: الفلسفة اللمثالية» وتنسب إلى هيجحلء”) 
والفلتسفة الادية»«و يعد مار كير 19 ]كف المفكرين الذين وظفو هده لفك توظيففت) 
اظيا . 

وتتبنّى الفلسفة المثالية فكرة: أن المجتمعات تخضع للتطور وليس للثباتء وأن 
التغيير يبدأ أولا في العقل الإنساني؛ أي في عالم الفكرء وهذا يقود التغيير في عال المادة. 
أما الآلية الى يتم بها التغيير فهي أن أية فكرة وزو11:6 يكون لما نقيض ونوعطالاصى 
ويقوم صراع بينهماء فتخلق ظاهرة جديدة هي التركيب وزوعط 52 9) 


(؟) هيجل: [ععع11 11160111 اع 1111 06018) فليسوف ألماني ولد في ١17١م‏ ومات في .1871١‏ 

41 كارل ماركس: 2/1317 12211 فيلسوف واقتصادي اشتراكي» ولد في ألمانيا ١8١4‏ ومات في انجلترا في 1847. 

١111 101‏ , كتتاء 57751 1860101111 011031:21196) : ا 711112الا , كاعناماآ (:) 
. 81/2 .مم ,1964 ,8015] تتعمتفط , عتدملا بعال 
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في الفلسفة المادية تخضع المحتمعات أيضاً للتطورء ولكن ماركس يعتقد أن التغيير 
يحدث أولاً في عالم المادة وليس عالم الفكرء فهو يؤمن أن الوجود المادي هو الذي 
يعمل على عقل الإنسان؛ ولذلك تكون الأفكار هي ردود أفعال لهذه الظاهرة 


اللنا زيف 9 


ونُعدٌ الدكتورة سفيتلانا باتييفا» وهي مفكرة من الإتحاد السوفيي السابق من 
الذين كتبوا عن ابن خلدون؛ إذ كتبت دراسة موسعة عن العمران البشرى في مقدمة 
ابن حلدونء وفي رأيها أن علم العمران الذي كتب عنه ابن خعلدون يعئ الحياة 
الإحتماعية» وهو يععئ "التساكن والتنازل في مصر أو حلة؛ للإانس بالعشير واقتتضاء 
الحاحات؛ لما في طباعهم من التعاون على المعاش." من هذا التعريف للعمران الذي 
كتبه ابن خحلدونء» ترى سفيتلانا باتييفا أن أي عمل جماعي حقيقي للبشر مشروط 
بالاحتياحات المادية» وجميع الظواهر الباقية لحياة امجتمع في الملك والكسب والعلوم 
والصنائع"”2 وفى موضع آخر من كتايما كتبت "الحاجة المادية كقوة أساسية موجهة في 
تاريخ البشرية» هي القاعدة الأولية الأولى لنظرية ابن حلدون."”) 

إذا قبل ما قالته المؤلفة المشار إليهاء فإنها بمذا تكون قد حققت أمرين: الأول؛ أنها 
جعلت فكر ابن خلدون يتفق مع التفسير المادي للتاريخ» والثاني؛ أنها تكون قد ربطت 
بين ما قاله ابن خلدونء وما قاله كارل ماركس عن مرحلة الشيوعية البدائية» وهى 
أولى المراحل في تطور المجتمع البشرى. 

؟. العوامل الفاعلة للتطور في الفكر الخلدويني: 

للتعريف على نحو صحيح برأي ابن خلدون حول البعد المادي في تفسير التاريخ 
نحلل نص ابن حلدون الذي تم الاعتماد عليه في القول مادية الفكر الخلدوني. 

. 82/3 . مم , 1610 ده 

(5) سفيتلانا باتسيفا. العمران البشري في مقدمة ابن خلدون, ترجمه عن الروسية: رضوان إبراهيم» طرابلس- 


تونس: الدار العربية للكتاب» 91/8 ١ام؛‏ ص8/8/١189-1.‏ 
60 المرجع السابق» ص55١.‏ 
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كتب ابن خلدون الفصل الأول من الكتاب الأول تحت عنوان: في العمران 
البشرى على الحملة وفيه مقدمات تتمثل في الأمور الآنية: 

"الأول: في أن الاحتماع الإنساني ضروريء ويعبر الحكماء عن هذا بقوهم 
الإنسان مدني بالطبع؛ أي لا بد له من الاحتماع الذي هو المدينة في إصطلاحهم وهو 
معن العمران. وبيانه أن الله سبحانه خلق الإنسان وركبه على صورة لا يصح حياتها 
وبقاؤها إلا بالغذاء» وهداه إلى التماسه بفطرته وما ركب فيه من القدرة على تحصيله. 
إلا أن قدرة الواحد من البشر قاصرة عن تحصيل حاحته من ذلك الغذاء» غير موفية له 
عادة حياته منه. فلا بد من احتماع القدر الكثيرة من أبناء جنسه؛ ليحصل القوت له 
وطهم» «ايحصضل بالتعاود قدر الكفاية من الحاحة لأكثر منهم بأضعاف, وكذلك يحتاج 
كل منهم أيضاً في الدفاع عن نفسه إلى الاجعانة ابا 0 

هذا هو نص ابن حلدون عن حاجة البشر للتعاون وللاجتماع معاًء وكذلك 
للتخصصء ونحاول هنا أن نقدم تحليلاً لهذا النص؛ لاكتشاف النظرية الخلدونية في 
تفسير التاريخ» ومحاولتنا هذه تتمثل فيمايلي: 

أ. يبدأ ابن خلدون كتابته عن حاجة الإنسان للاجتماع» بالتأكيد على أن هذه 
الماحة هذا بأساس إغان 1 وهو أن الله سبعائه غخالق انان مجاه واتفعالاقده 
ويترتب على ذلك أن الله هو الخالق الذي يبدأ به التطور. وهذه النتيجة تجعل رأي ابن 
حلدون في تفسير تطور التاريخ يفارق الفلسفة المادية تمامء وهي الفلسفة المؤسسة على 
أن قوى الإنتاج خالقة لعلاقات الإنتاج؛ أي أن لمادة خالقة» وليس هذا فحسب بل 
هى قادرة على التطوير الذاتي لنفسهاء وبعبارة الذين عرضوا هذه 7 
اقتصادياً: تخضع عمليات الإنتاج الاجتماعية لتطور ذاقي؛ يعن أنها تغيّر ما يتعلق بما من 
اقتصاد أو اجتماع» 7 فالفلسفة المادية منفصلة كلية عن الإبمان بالله» بينما الفلسفة 
لالدو يه فؤحسة بالكادا على الأفان بالل 
(8) ابن حلدون. المقدمة. طه., دار القلم» 5ام ص 55-4١‏ 


له تعللكظ ع01ع©) ,كأنتزلدمة عتتتامتطامعءط 01 17م1ولط ,.ل ,أعاءمصسسساعك (ى 
.9 .1954.2 ,020012.] ,لتاتتكمل] 
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ب. بعد أن أعطى ابن خلدون أمثلة على قصور الإنسان عن توفير كل احتياجاته 
اللازمة حياته بنفسه قال: "... فلابد من اجتماع القدّر الكثيرة من أبناء جنسه؛ 
ليحصل لهم القوت له ولحم؛ فيحصل بالتعاون قدر الكفاية من الحاجة لأكثر منهم 
بأضعاف." ويومئ ابن خلدون في هذا النص إلى دور العامل الاقتصادي؛ إذ إن النص 
لا يدل على أن العامل الاقتصاديّ خالق للتطورء وإنما يدل على أنه محفز للتخصص. 
ويشير إلى أن التخصص وتقسيم العمل كان اقل ابن عليوةه نكر اللعفكة 
الاقتصاديّة يكمن في التخصص. 

وعندما نجمع ما حاء في الفقرة (أ)» مع ما جاء في الفقرة (ب) فإننا سنصل إلى 
النتيجة التالية: الخالق للتطور هو الله سبحانه وتعالى» أما العامل الاقتصاديً فيعمل على 
تنظيم التخصص وتقسيم العمل» وهذا لا يصنف على أنه خلق» إنها هو ترتيب 
للأعمال الاقتصادية. 

ج. جاء في النص السابق لابن حلدون ما يلي: "ولما كان الفدواة جلما 3 
الكيواة) جحل الكل :و اتمب مدها عضرا فص دافم ماعل الدمك عاديكة مخيرة: 
وجعل للإانسان قرط وتذلك كله افك اوالننا": هذه الفقرة لابن خلدون تضيف 
عنصراً حديداً إلى رأيه في تفسير التاريخ؛ هو فكر الإنسان؛ إذ الفكر يعمل على 
التطور. 

د. إذا جمعنا ما جاء في الفقرات الثلاث: أ ب. جح معاًء فالنتيجة المتوحاة هي: 
الخالق للتطور هو الله سبحانه وتعالى» وبعد الخلق يجئ الفكر والعامل الاقتصاديٌ 
لترتيب عملية التطور» الكل مهيا اله و العم © فالعامل الاقتصادي يعمل على 
تنظيم التخصص وتقسيم العمل» ودوره لا يصنف على أنه حلق وإنما ترتيب للأعمال 
الاقتصادية. 

ونستنتج مما سبق, أن الله عالق للتطورء ثم يجئ فكر الإنسان ومعه التطبيق؛ 
لترتيب التطور وتنظيمه. وعلى هذا فإن نظرية ابن حلدون في تفسير التاريخ تكون 
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مشتملة على الإبمان بالله» والفكرء والتطبيق. وهى بهذا تغاير كلية فلسفة هيجل المثالية 
حيث الفكر وحده؛ وفلسفة ماركس المادية حيث العامل الاقتصاديّ وحده. 

“*. ابن خلدون وفكرة الحتمية: 

تعن الحتمية انتقال ا مختمعات الإنسانية من مرحلة تطورية إلى مرحلة تطورية تالية) 
وهي أحد عناصر النظريات المعاصرة ف تفسير التاريخ. وقد أعطى ماركس ومن 
شايعه لفكرة الحتمية طابعا مذهبياء فالتطور عنده محكوم بالصراع بين قوى الإتاج 
وعلاقات الإنتاج. وقوى الإنتاج مصطلح يدخل فيه تنظيم العمالء وتجميعهممء 
وتقسيم العمل» وخصائص الموارد الطبيعية المتاحة (الندرة وطبيعتها)» هذا وغيره 
يصوغ أسلوب الإنتاج.” 2 أما علاقات الإنتاج» فهو مصطلح يشمل ما يشكل النظم 
القانونية» والسياسية» الي تطابقها أشكال محدودة من الشعور الاجتماعيء”' '' فالملكية 
فلا عنصن م عاض علاقات الإنتاج. 


وف الفلسفة الماركسية قوى الإنتاج هي الي تقود التطور» وهى تخضع لتطور 
ذاتقٍ؛ أي داخحلي فيهاء إنها تخضع ليل لتغيبر ما يتعلق يما من اقتصاد أو احتماع أو 
غيره.' '' ويعين ذلك أن تطور قوى الإنتاج تطور حتميء لا يمكن منعه أو وقفف 
حركته. والتطور في علاقات الإنتاج تابع للتطور في قوى الإنتاج» هكذا تتحدد صيغة 
حتمية انتقال ابختمعات وتطورها من مرحلة تطورية إلى مرحلة تطورية تالية. 

إن بعطن الذين اقدمتو تدر اناس صن :ان علدوة دافقروا ذكره اللفنية قا فاسققة 
وقد جمع ملحم قربان”'' آراء بعضهم وتعرض لها بالنقد» ولاحظ أن بعضهم قالوا: إن 
ابن خحلدون يأحذ بالنظرية الحتمية في التاريخ» ومن هؤلاء: على عبد الواحد وافيء 
وزايك لاكرسفع : يوقو تل لما التويجة :الي توصل نهنا بف لا كوس روعي دهان 
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قوله: "فلقد توصل ابن نخلدون إلى الاقتناع بأن انهيار الإمبراطوريات ليس عرضياً وإئما 
كيد 

أما "قربان" نفسه, فإنه لا يذهب إلى أن ابن حلدون يقول: إن مرور الدولة مسن 
بداية نشأتا إلى فهايتها لا يتم عن طريق الفوضى التامة» ولا بطريقة حتمية تنتفي فيها 
الحرية» وإنما يفسر ذلك بنظام تتداحل فيه عناصر الحرية من جحهة» وقوانين السببية 
والطبيعة من حهة ثانية. 

ويمكن مناقشة موقف ابن خلدون من الحتمية التاريخية من خلال عدد من 
العناصر» منها: 

أ. حتمية تتغير بالمشيئة الإلهية: لقد أورد ابن علدواة عبات بعتواة: (قي أن الهرم 
إذا نزل بالدولة لا يرتفع)» أكد فيه أن الحرم أمر طبيعي في الدولة» وأن العوائد تمنع من 
تلافيها» ومع ذلك فإن المشيئة الإلهية تتدحل؛ لتحقيق ما قدّر الله» فقال: "وانظر شأن 
الأنبياء في إنكار العوائد ومخالفتها لولا التأييد الإلمي والنصر السماويء فاعتبر ذلك ولا 
تغفل سرّ الله تعالى وحكمته في اطّراد وجوده على ما قدر فيه» ولكل أجل كتاب." 
19 غامرال العارية ما شريافا الطبيعى» لكن الطبيعة ضع للمشيعة الإلمية وتحسرق 
ما؛ ثما يجعل الحتمية عند ابن خلدون لما تكييف خاصء إنها ليست حتمية مطلقة» بل 
هي حتمية تتغير وتتبدل وفق المشيئة الإلحية. 


ب. السنن الإلهية: تتكرر الإشارة في كتاب المقدمة إلى السنن الإلحية على نحو 
واضحء وقد ورد ذلك في صياغات متعددة» منها: "فاعتبر ذلك ولا تغفل سر الله تعالى 
وتحكيافة ق اعاراد وجوه على عا :قد فيد ولكل أجل كناي:" وق أنارة قله عنتن 
(أن الهرم إذا نزل بالدولة لا يرتفع.) قال: "سنة الله في عباده."” © وفى هاية تحليله 
لكيفية حدوث الكساد في الأسواق» قال: "والله سبحانه وتعالى مالك الأمور كلها 
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وبيده ملكوت كل شيء." 0 وف الوقت الذي يجعل كارل ماركس لقوى الإنتاج 
ميلاً ذاتياء أي: داخلياً للتغيره وأنها تتغير بذاتهاء ولا تحتاج إلى إله يغيرهاء فإن ابن 
خلدون جعل الأمور كلها تحري في صورة مطردة وفق سنة إلهية» فالله سبحانه خالق 
الأمور. وتطورها يكون وفق السّنة البى جعلها لها في التطور والتغير. 

ج. الجدلية بين الإنسان والمادة: الحدلية0' هي العامل الفاعل ف النظريات 
الأوروبية الي حاولت تفسير التاريخ» وتتمايز هذه النظريات حسب طبيعة الحدلية الي 
تتبناهاء ففي حدلية هيجل يعمل العقل على المادة فيطورهاء أما في حدلية ماركس فإن 
المادة تعمل على العقل وتطوره. وعن الحدلية عند ابن خلدون يقول (إيف لاكوست): 
"وليس يمقدور المرء ألا يكون مأحذواً بالطابع الجدلي العميق لفكر ابن خلدون» فهو 
كما لاحظنا لا يعد بحمل الوقائع تكديساً عرضياً لأشياء منعزلة ومستقلة» بل بوصفها 
مجموعا من الظواهر المتماسكة, المرتبط بعضها بالبعض الأحر عضوياء وتتحدد 
بالضرورة بشكل متبادل» وهذا التداخل المركب خاضع لعملية تطور لا تقل تعقيداً 
فق تلك اللاغرات :"150 ول شلك 'ق أن الطرية ابن خبلذو وننو كد على التفاعل ييخ 
الوقائع» وهذا التفاعل يعي أن شيفاً يؤثر في شيء آخر. وإذا كان الكلام يتعلق بالعقل 
والمادة» فما الذي يؤثر في الآخر منهما؟ 

يرى ابن خلدون نوعين من التطور؛ تطور السلطة السياسية وتطور امحتمع» وهذا 
الأمر شديد الوضوح في الفكر الخلدوني» والإنسان هو الذي يحدث التطور السياسي؛ 
فالإنسان بعقله هو العامل الفاعل. ونصوص ابن حلدون في هذا المحال كثيرة وواضحة» 
نذكر منها على سبيل المثال الفصل الذي عقده بعنوان: (فصل في أن الظلم مؤذن 
بخراب العمران.) 7 '' ومع ذلكء فإن باحثين آخرين رأوا أن ما يعنيه ابن حلدون هو: 
الجدلية بالمعين العام ") 
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والخلاصة أن ابن حلدون يرى أن المجتمعات خاضعة لقانون التطور» وتطورها 
منتظمء ويتم التطور نتيجة تفاعل سنن إلهية خلقها الله على طبيعة تفاعلية» بحيث يؤدى 
تفاعلها إلى تطور منتظم؛ وقد يُخرق الانتظام في التطور بالمشيئة الإلمية» والإنسان هو 
القوة ا محركة للتطور في المحال الذي تقضى به السنة الإلهية. 


ثانيا: ابن خلدون وتأسيس علم الاقتصاد: 


علم الاقتصاد على النحو الذي يعرف به في أوروبا يتأسس على ثلاثة أبعاد: البعد 
المعرئي» والبعد التحليلي» وبعد القانون الاقتصادي. وقد طوّرت أوروبا نظرية للمعرفة 
وجعلتها حاكمة لكل العلوم؛ .ما في ذلك علم الاقتصاد. وتتأسس هذه النظرية على أن 
الإنسان هو مصدر المعرفة» ويصل إلى هذه المعرفة بالطرق الموصلة إليها؛ 'بالعقل عند 
العقليين» وبالحس عند التجريبيين» وبا حدس عند الحدسيين» وبالعقل البرجماتى عند 
اولمكي الع و الرعدرعلة فين ال 1 


وقد عرف الفكر البشرى نوعين من التحليل» النوع الأول: التحليل المعياري 
1ط 16و21 وهو الذي يتأسس فيه التحليل على قواعد, أو أوامر» أو 
تعليمات أخلاقية» ويرتبطا بالغيبيات. أما النوع الثاني فهو: التحليل 
الموضوعي 4810515 051]1076, وهو الذي لا يرتبط فيه التحليل إلا بالشيء اليقيئ 
الثابت بالتجربة. 


وعلم الاقتصاد على النحو الذي نشأ في أوروبا يتأسس على النوع الثاني وهو: 
التحليل الموضوعيء فعندما تقوم قوانين ذات علاقة ثابتة» تتحول "المعرفة العامة" في أي 
تخصص من التخصصات إلى علم. وقد حدد (الكلاسيك) موضوع علم الاقتصاد في 
اكتشاف القوانين الي تحكم المتغيرات الاقتصاديّة: 9" 
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هذه هي الأبعاد الثلاثة المكونة لعلم الاقتصاد على النحو الذي يقول به 
الأوروبيون» لكن البحث عن إسهام ابن خلدون في تأسيس علم الاقتصاد ريبما يأخحذ 
طريقين: الأول يرى أن ابن خلدون كتب صراحة: أنْ علم الاقتصاد فْ منهجه يتأسس 
على أبعاد معينة» والثاني يحاول اكتشاف الأبعاد ال أسس عليها ابن خحلدون فكره 
الاقتصادي» من خلال تحليل ما كتبه في المقدمة. 

ونحن نعلم أن ابن خلدون لم يكتب صراحة عن الأبعاد الى أسس عليها فكره 
الاقتصادي» ولذلك فإن بإمكاننا أن نتناول الأبعاد الثلاثة» وهى: البعد المعرفي» والبعد 
التحليلي؛ وبُعد القانون الاقتصادي» فروضاً للبحث عن إسهام ابن خلدون في تأسيس 
علم الاقتصاد» ونختبر هذه الفروض بناء على نصوص ابن خلدون. 

.١‏ البعد المعرفي: 

استخدمنا مصطلح البعد المعرقي ولم نستخدم مصطلح نظرية المعرفة؛ لأنه ليس من 
أهدافنا دراسة تفصيلية عن اكتشاف نظرية المعرفة عند ابن خلدون» فقد كانت هذه 
النظرية موضوعاً لدراسات كثيرة. وللتعرف على الطرق الموصلة إلى المعرفة في 
الموضوع الاقتصاديّ كما يراها ابن حلدون» نحلل نصوصاً من كتاب المقدمة. 

النص الأول: "وجب أن نرجع (في الاحتماع) إلى قوانين سياسية مفروضة» 
يسلمها الكافة» ينقادون إلى أحكامهاء فإذا كانت هذه القوانين مفروضة من العقلاء 
وأكابر الدولة وبصرائها كانت سياسة عقلية» وإذا كانت مفروضة من الله ببشارع 
يقرها ويشرعها كانت سياسة دينية نافعة في الحياة الدنيا وفى الآخرة» وذلك أن الخلق 
ليس المقصود بحم دنياهم فقطء فإِهها كلها عبث وباطل؛ إذ غايتها الموت والفناء» والله 
يقول: لأَفَحَسيثمُ ا حلَقنَاكَمْ عَبَثًا. 6 (المؤمنون:5١١)‏ فالمقصود بهم إِنما هو دينهم 
المفضي بهم إلى السعادة في آخرقهم: إصراط اللّه الذي لَهُ ما في السَّمَاوَات وَمَا في 
الأَرْضٍ.4 (الشورى:07) فجاءت الشرائع بحملهم على ذلك في جميع أحوالهم من 
عبادة ومعاملة» حى في الملك الذي هو طبيعي للاجتماع الإنساني فأحرته على منهاج 
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الدين؛ لأن الشارع أعلم .مصالح الكافة» ومقصود الشارع بالناس صلاح آخحرقمء 
فوجب .مقتضى الشرائع حمل الكافة على الأحكام الشرعية في أحوال دنياهم 
وآخرقي."9"© 

النص الثاني: "...إن مسائل علم الكلام إنما هي عقائد متلقاة من الشريعة كما 
نقلها السلفء من غير رحوع فيها إلى العقل ولا تعويل عليه؛ بمعين أها لا تثبت إلا به 
فإن العقل معزول عن الشرع وأنظاره. وما تحدث فيه المتكلمون من إقامة الحجحج 
فليس بحثاً عن الحق فيهاء فالتعليل بالدليل بعد أن م يكن معلوماً هو شأن الفلسفة؛ بل 
إِنما هو التماس حجة عقلية تعضد عقائد الإمان ومذاهب السلف فيهاء وتدفع شبه أهل 
البدع عنها الذين زعموا أن مداركهم فيها عقلية» ...وذلك أن مدارك صاحب 
الشريعة أوسع لاتساع نطاقها عن مدارك الأنظار العقلية فهي فوقها ومحيطة يماء 
لاستمدادها من الأنوار الإلهية فلا تدخل تحت قانون النظر الضعيف والمدارك المحاط 
بحاء فإذا هدانا الشارع إلى مدرك فينبغي أن نقدمه على مداركنا ونثق به دوفما ولا 
ننظر في تصحيحه بمدارك العقل ولو عارضه؛ بل نعتمد ما أمرنا به اعتقادا وعلماء 
ونسكت عما لم نفهم من ذلك ونفوضه إلى الشارع ونعزل العقل عنه."07 

النص الثالث: "فأما إسنادهم الموجودات كلها إلى العقل الأول واكتفاؤهم به في 
الترقي إلى الواحبء فهو قصور عمًّا وراء ذلك من رتب لق الله» فالموجود أوسع 
نطاقاً من ذلك لوَيَْلْقٌ ما لا تَعْلَمُونَ. 4 (النحل:8) وكأفهم في اقتصارهم على إثبات 
العقل فقط والغفلة عما وراءه .مثابة الطبيعيين المقتصرين على إثبات الأحسامء» خاصة 
المعرضين عن النقل والعقلء المعتقدين أنه ليس وراء الجسم في حكمة الله شيء. وأما 
البراهين الي يزعموها على مدعياقم في الموجودات» ويعرضوفًا على معيار المنطق 
وقانونه» فهي قاصرة وغير وافية بالغرض."") 
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النص الرابع "ولا تثقن مما يزعم لك الفكر من أنه مقتدر على الإحاطة بالكاداك 
وأسبايما والوقوف على تفصيل الوجحود كله؛ فإذا علمت هذاء فلعل هنا ضربا من 
الإدراك غير مد ركاتنا؛ لأن إدراكاتنا مخلوقة محدثة؛. وتحلق الله أكبر من خحلق الناس» 
امسن هول» والوجوه أوسع نظانا من ذلك» والله من وزائهيبة عففيظ. ائينه 
إدراكك ومدركاتك في الحصرء واتّبع ما أمرك الشارع به من اعتقادك وعملكء فهو 
أحرص على سعادتكء وأعلم هما ينفعك؛ لأنه من طور فوق إدراكك» ومن نطاق 
أوسع من نطاق عقلك. وليس ذلك بقادح في العقل ومداركه؛ بل العقل ميزان 
صحيح, فأحكامه يقينية لا كذب فيهاء غير أنك لا تطمع أن تزن به أمور التوحيد 
والآخرة وحقيقة النبوة وحقائق الصفات الإلهية وكل ما وراء طوره» فإن ذلك طمع 
في محال. "0" 

النص الخامس: "ثم إق هنلة الاهلدة واتكلزة والدكر عدها غان كسس خياب 
الحسء والاطلاع على عوالم من أمر الله» ليس لصاحب الحس إدراك شيء منهاء 
والروح من تلك العوالم. وسبب هذا الكشف أن الروح إذا رجع عن الحس الظاهر إلى 
الباطن ضعفت أحوال الحس وقويت أحوال الروح وغلب سلطانه وتجدد نشوؤهء 
وأعان على ذلك الذكر فإنه كالغذاء لتنمية الروح. ولا يزال في نمو وتزيد إلى أن يصير 
شهودا بعد أن كان علماء ويكشف حجاب الحس ويتم وحود النفس الذي لها من 
ذاتهاء وهو عين الإدراك» فيتعرض حيتئذ للمواهب الربانية والعلوم اللدنية والفتح 
الإلمي» وتقرب ذاته في تحقيق حقيقتها من الأفق الأعلى؛ أفق الملائكة. وهذا الكشف 
كثيراً ما يعرض لأهل المجاهدة» فيدركون من حقائق الوجود ما لا يدرك سواهم. 
وكذلك يدركون كثيراً من الواقعات قبل وقوعها ويتصرفون يممهم وقوى نفوسهم 
في الموجودات السفلية وتصير طوع إرادتهم... وقد كان الصحابة رضي الله على مثل 
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هذه مجموعة نصوص مأحوذة من كتاب المقدمة» وعند تحليلها لتحديد الطرق 
الموصلة إلى المعرفة في الموضوع الاقتصادي» نخرج مملاحظات مهمة منها: 

- إن الطرق الموصلة إلى المعرفة كما تدل عليها النصوص المذكورة هي: الشرع؛ 
والعقل» والتجربة» والحدس. ويقطع ابن خلدون بعبارات صريحة أن هذه الطرق تعمل 
على ما يتعلق بالدنياء» وما يتعلق بالآخرة؛ ما يتعلق بالعبادات» وما يتعلق بالمعامللات» 
وتدحل في ذلك المعرفة المتعلقة بالاقتصاد. 

- إن الشرع هو الطريق الأول الموصل إلى المعرفة. ويقطع ابن خلدون بأن 
الشارع أعلم .مصالح الكافة» وأن مقصود الشارع بالناس صلاح آخرقم. أما العتقفل 
فهو الطريق الثاني الموصل إلى المعرفة» والعقل يصبح طريقاً للمعرفة فيما ليس فيه شرع. 
والعقل غير قادر أن يصحح ما جاء به الشرع؛ وذلك لأن في الشرع أموراً لا يتقوى 
العقل على إدراكها. 

- باعتماد الشرع والعقل طرقاً موصلة إلى المعرفة» يكون ابن خلدون قد اعتبر 
كلا من النقل والعقل؛ إذ جعل النقل حاكماً على العقل؛ ولم يجعل العقل حاكماً على 
النقل» وانتقد بحدة من يسند الموحودات كلها إلى العقل. 

+ يكذ ابو كلوق «العجرية: تمدق الطررق» امال الم فدووق د التضدد 
نشير إلى دراسة متخصصة عن هذا الموضوع عند ابن خلدونء أثبتت أن النزعة الي 
يصطبغ بما تفكير ابن خلدون العلمي هي النزعة التجريبية» وتحت تأثير هذه التزعة ألّف 
في التاريخ وعلم العمران» كما أرَّخ للعلوم في تلك الصفحات الرائعة الي تزخر كما 
مقدمته» فهو يرى أن التجربة وفحص الحقائق الحزئية والحوادث الشخصية؛ هما 
الدعامة الى يقوم عليها العلم بحقائق الأشياء. "0" 

- والحدس كذلك هو طريق من الطرق الموصلة إلى المعرفة. ويضع ابن خحلدون 
شروطا للمجاهدة لمن يستطيع الوصول إلى المعرفة الحدسية» وهى شروط إكانية تربط 


(19) عفيفي أبو العلا. موقف ابن خلدون من الفلسفة والتصوفء بحوث مهرجان ابن خلدون. القاهرة: المركز 
القومي للبحوث الاجتماعية والجحنائية» 175١م‏ ص5 17. 
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الحدس بالشرع. ورا يفهم ذلك ف إطار رأي ابن خلدون في القتصوفء فلابن 
خلدون نزعة صريحة نحو التصوف ظهرت عنده في الجزء الأخير من حياته؛ لكنه يضع 
شروطاً وقيوداً على المظهر التصوفي؛ لأنه ينعى على الغلاة المتأخرين خلطهم بين 
التصوف والفلسفة وعلم الكلام. ونظريته في التصوف قائمة على تفرقة حجوهرية بين 
نوعين من الإدراك: إدراك للعلوم والمعارف وأساسه العقل» وإدراك للأحوال النفسانية. 
ولكنء ما علاقة المعرفة الحدسية بعلم الاقتصاد؟ 

إن دراسات الجدوى الاقتصاديّة فرع من فروع الدراسات الاقتصادية» وتصنف 
على أنها دراسة شه الباحث في دراسات للجدوى الاقتصادية 
يمس توقعه علق غوامل:موضوعيي لكل مانب هذه العوائل الموضرعية فنا عتسالة 
مساحة للحدس» ومساحة الحدس تتسع وتضيق لاعتبارات كثيرة. والسياسات 
الاقتصاديّة فرع من فروع الدراسات الاقتصاديّة» وعندما تقرر الدولة الأخذ بسياسة 
اقتصادية معينة فإن هذا يكون بناء على اعتبار عوامل موضوعية» لكن للحدس أي: 
للتوقع دوره. والتخطيط الاقتصادي فرع من فروع الدراسات الاقتصاديّة» وتؤسس 
الخطة الاقتصاديّة على اعتبارات موظيو قيتة لكل دارفنا ١ن‏ غذا امجال- فإن للحدس 
أي : للتوقع دوره. 

ومن أشهر النظريات الاقتصاديّة الى ظهرت في القرن العشرين» نظرية الاقتصادي 
الانخليزي (حون مينارد كيتز) (توني 1457١)ال‏ اكتملت في كتابه المنشور عام 
5 . فقد أدحل (كينز) العامل النفسي في التحليل الاقتصادي. ونحيل إلى ما 
كتبه عن دوافع الطلب على النقود (السيولة) ومعدل الفائدة والاستثمار.7) 

والعامل النفسي ليس شيئاً آخر غير الحدس. ولا شك في أن الاقتصاديّين يُعملون 
العامل النفسي في القرار الاقتصاديّ والتحليل الاقتصادي؛ أي أنْهم يعملون المعرفة 
الحدسية في الموضوع الاقتصادي. ْ 
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؟. البعد التحليلي: 

المقصود بالتحليل هناء ليس النوع المعروف في النظرية الاقتصاديّة» وإنما هو نوع 
يعمل على مستوى معرقي سابق هذه المرحلة. وقد أشرنا فيما سبق إلى أن الاققصاد 
يخضع لمنهجين ف التحليل: منهج معياري» وآخر موضوعيء ونحاول فيما يأتي تحديد 
طبيعة منهج التحليل في الاقتصاد الخلدوني» باستقراء نصوص في كتاب المقدمة. 
والنصوص الخمسة الى درست في البعد المعري» صالحة للبحث فيها عن البعد 
التحليلي» والسبب في ذلك هو الارتباط العضوي القائم بين البعدين: احرف 
والتحليلي» » إن كلاً منهما يعمل على الضبط المعرئ للذهنية الي تتعامل مع الموضوع 
الاقتصادي» وسوف نضيف إلى هذه السيوشى القووة نما دود ساذقيا: 

النص السادس: "وأما الإخبار عن الواقعات فلا بد في صدقها وص حتها من 
اعتبار المطابقة» فلذلك وجب أن ينظر في إمكان وقوعه. وصار فيها ذلك أهم من 
التعديل ا عليه؛ إذ فائدة الإنشاء مقتبسة منه فقطء وفائدة الخبر منه ومن الخارج 
بالمطابقة. وإذا كان ذلكء فالقانون في تمييز الحق من الباطل في الأخبار بالإمكان 
والاستحالة أن ننظر في الاحتماع البشرىء الذي هو العمران» ونميز بين ما يلحقه من 
الأخخوال الناره وامقتسن. طعت :وما ركو واف ارق ا بك دوجا دك اليوط 
له. وإذا فعلنا ذلك كان ذلك لنا قانوناً في * تميبز الحق من الباطل في الاخبار» والصدق 
من الكذب بوجه برهان» لا مدحل للشك فيه. وحينئذ فإذا سمعنا عن شيء من 
الأحوال الوائعة اق العران -علنجارها عكر ينيوم هاعكم مييق وكان ذلك لنا 

معياراً صحيحاً يتحرى به المؤرخون طريق الصدق والصواب فيما ينقلونه. وهذا هو 
غرض هذا الكتاب الأول من تأليفنا وهو علم مستقل بنفسه. فإنه ذو موضوع وهو 
العمران البشرى والاحتماع الإنساني» وذو مسائل وهى بيان ما يلحقه من العوارض 
والأحوال لذاته واحدة بعد أخرى. وهذا شأن كل علم من العلوم وضعياً كان أو 
عملا "017 
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لاحظنا أن ابن حلدون يعتمد التجربة وسيلة للمعرفة» ويعئ ذلك أنه يعتمد المنهج 
الذي يتأسس على تحليل ما هو قائم؛ فالقانون في تمييز الحق من الباطل في الإخبار 
بالإمكان والاستحالة أن ننظر في الاجحتماع البشرى الذي هو العمرانء فالنهج 
الخلدوني بي التحليل مؤسس على النظر فيما هو قائم. 

وقد تعرض هذا المنهج الخلدون لكثير من الحدل؛ إذ انتقده طه حسين بقوله: "ابن 
حلدون نشط لدراسة المحتمع؛ لينقي به التاريخ من الشوائب والأغلاط» ومثل هذا 
الحدف المعياري يتناقى مع المنهج العلمي السليم". في حين رد ساطع الحصري هذا النقد 
فقال: "في الواقع أن ابن خلدون فكر في علم العمران خلال أبحاثه التاريخية ودوّن 
مسائل هذا العلم عندما تمي لكتابة التاريخ... غير أن ذلك لا يبرر القول بأن ابن 
خلدون جعل علم العمران تابعاً للتاريخ... إن علم العمران مستقل بنفسه» كما أنه 
جمع مباحث هذا العلم في كتاب خاص منفصل عن مباحث التاريخ الأ 00 
وبمكن أن يضاف إلى ذلك أن النص السادس صريح في تحديد النهج التحليلي عند ابن 
خلدون في علم العمران؛ وقد ذكر هذا العلم تصريحاً وذلك في سياق تحديد نجه 
التحليلي وأنه قائم على النظر في الواقع» أي: فيما هو كائن. 

لقد تبين لنا من النص الأول أعلاه أن ابن خلدون يعد الشرع (أي النقل) طريقاً 
(أو هو الطريق الأول) للمعرفة؛ والمعرفة النقلية معرفة معيارية؛ وذلك لا ينقض 
موضوعية ابن نخلدون أو علميّته. وقد نظر ابن خحلدون في العمران البشرى؛ أي الواقع 
وكل موقوما» وككن امن لجار سام وين ل لعي رامل ارا يان 
الها العلمي» الذي يمكن أن تعمل فيه. إن هذا مظهر من مظاهر تفوق الفكر الخلدوني 
إذا قورن .ما جرى عليه الأمر في الفكر الاقتصادي الأوروبي؛ إذ أعمل الأوروبيون 
المعارية عمال كاملاً فى القرون المسماة بالعصور الوسطى» وأعملوا الموضوعية 
وحدها منذ القرن الثامن عشرء وف كلا الإعمالين قصور منهجي. 


(97) نورء محمد عبد المنعم. ابن خلدون كمة كر اجتماعي عربي» بحوث مهرجان ابن خلدون, القاهرة: المركر 
القومي للبحوث الاحتماعية والجنائية» 9575١م؛‏ ص5 .١١5-11١‏ 
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لقد أعمل ابن خلدون كلا المنهجين بطريقة لا تنفى عنه صفة العلمية» فقد أعمل 
المنهج الموضوعي في رصد الظاهرة الاقتصاديّة أو المتغير الاقتصادي وتحليلهماء وعندما 
أعمل ذلك كان في نطاق علم الاقتصاد. وأعمل المنهج المعياري عند إعطاء حكم 
(قيمى) على السلوك الاقتصادي للفرد أو للدولة» وكان ذلك في نطاق النظام 
الاقتصادي. ثما يعبئ أن ابن خلدون له إسهامه المشهود في كلّ من: علم الاققتصادء 
والنظام الاقتصادي. 

والرأي الذي نعتقده, أن التحليل المعياري والتحليل الموضوعي يقومان ضمن 
نطاق المعرفة الشرعية (النقلية)؛ إذ لا يوجد حلاف في الرأي حول الارتباط المواجب 
بين المعرفة النقلية والتحليل المعياري. وبناء على هذاء فإن المطلوب إثباته هو وحود 
تحليل موضوعي في إطار المعرفة النقلية. لا حلاف في أن المعرفة الشرعية (النقلية) 
تتضمن حكما قيمياء وأن الحكم الشرعي ينشيع واقعاً اقتصادياً. والتحليل الموضوعي 
يرصد الواقع الاقتصادي ويحلله؛ لاكتشاف الارتباطات القائمة بين عناصره» وللتنبؤ 
بالتطورات امحتملة لهذا الواقع. وهذا التحليل يشبع كل شروط الحياد اللازمة للعلمية؛ 
أي: لقيام أي علم ما في ذلك علم الاقتصاد. 

فالزكاة على النحو الذي شرعت به في الإسلام لما أحكامهاء وهذه الأحكام 
دق فنا وتطبيق أحكام الزكاة ينشىء واقعا اقنصادياً تكون فيه المشغيرات 
الاقتصادية على طبيعة معينة مثل: الاستهلاك» والادخار» والاستثمار» ورصد هذه 
المتغيرات الاقتصادية وتحليلها بحيدة كاملة هو ما يسمى: المنهج الموضوعي. 


*. القانون الاقتصادي: 


يخضع علم الاقتصاد لما تخضع له العلوم الأخرى, فالعلم بصورة عامة» يستهدف 
استخلاص نظريات تفسر القوانين الى تحكم الظواهر والمتغيرات الداحلة في نطاق ذلك 
العلم» والاستقراء عملية أساسية في كل ذلك. والاستقراء» هو الحكم على الكل.مما 
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حكم به على جزئيات تندرج تحت ذلك الكل.” " والعملية العلمية تتأسس على 
ملاحظة, والملاحظة تنتقل إلى فرض» ويختبر الفرض فإذا ثبتت صحته أصبح قانوناً. 

وسنحاول في الفقرات التالية أن نتتبع موضوع القانون في الفكر الخلدوني؛ من 
أجل إقامة الدليل على أن ابن حلدون قد أسس علم الاقتصاد. 

النص السابع: في الفصل الرابع والثلاثين من مقدمته كتب العنوان التالي: (في أن 
العلماء من بين البشر أبعد عن السياسة ومذاهبها) ومما حاء فيه: "والسبب في ذلك 
أنهم معتادون النظر الفكري والغوص على المعاني» وانتزاعها من المحسوساتء؛ وتحريدها 
في الذهن أموراً كلية عامة» ليحكم عليها بأمر العموم» لا بخصوص مادة ولا شخص 
ولا حيل ولا أمة ولا صئف من الناس» ويطبقون من بعد ذلك الكللى على 
بارضا فارز لطن تيون الأمرر دفن أقياها و انناهاء ا ماده بحن الفيكاس 
الفقهي» فلا تزال أحكامهم وأنظارهم كلها في الذهن؛ ولا تصير إلى المطابقة إلا بعد 
الفراغ من البحث والنظر» ولا تصير بالحملة إلى المطابقة» وإنما يتفرع ما في الخارج 
عما في الذهن من ذلك كالأحكام الشرعية؛ فإنها فروع عما في المحفوظ من أدلة 
الكتاب والسنة» فتطلب مطابقة ما في الخارج لماء عكس الأنظار في العلوم العقلية الي 
تطلب في صحتها مطابقتها لما في الخارج» فهم معتادون في سائر أنظارهم الأمور 
الذهنية والأنظار الفكرية لا يعرفون سواها " 9" 

النص الثامن: كتب ابن خلدون الفصل الرابع عشر تحت عنوان: (في أن الدولة 
لما أعمار طبيعية كما للأشخاص).» فقال: "... فهذا عمر للدولة .عثابة عمر الشخص 
من التزيد إلى سن الوقوفء ثم إلى سن الرجوع. ولهذا يحرى على ألسنة الناس في 


المشهور أن عمر الدولة مائة سنة» وهذا معناه» فاعتبره واتخذ منه ال )0 


(**) المليجيء عبد المنعم. أساليب التفكير, القاهرة: مكتبة نضة مصرء 959١م؛‏ ص5 .١١‏ 
[حوة ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص5 ؟ ه. 
١‏ المرجع السابق» ص .١7١‏ 
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في النص الثامن يذكر ابن خلدون صراحة أن العمران البشرى يخضع لقانون» وى 
النص السادس يذكر أن غرضه من تأليف كتابه هو علم العمران» وقد استخدم 
مصطلح علم: "وهو علم مستقل بنفسه". وهذا يعي أن علم العمران قائم على قوانين. 
وعلم العمران الذي استهدفه ابن خلدون بالكتابة يشمل: ما يتعلق بالسياسة» وما 
يتعلق بالاقتصاد» وغير ذلك من العلوم. ويترتب على ذلك أن علم الاقتصاد الخلدوي 
يتأسس على قوانين» وهذا ما قال به الفكر الأوروبي عندما تقرر أن الأفكار الاقتصادية 
العامة تحولت إلى علم الاقتصاد إِبّان اكتشاف قوانين الاقتصادء فلماذا لا يكون ابن 
خلدون مؤسس علم الاقتصاد؟! 

وقد نص ابن خلدون على القانون بثلائة مصطلحات هي: السّة الإلمية, 
والقانون» والقاعدة. وكل واحد منها له مجاله الذي يعمل فيه» فالهقانون يعمل في 
الوقائع الي يكون للإنسان تأثير فيها وذلك بإعماا أو إهمالما. ويحدد النص السابع 
خصاتص" القانوة تعفاد ارق لدو قحاضيتة الأسامية هئ الفتسيمة والفسوانيق 
الاقتصادية الى اكتشفها ابن خلدون تتمتع بخاصية التعميم» وهذا بالضبط هو ما يقال 
في علم الاقتصاد الأوروبي عن القوانين الاقتصاديّة» فهي تعمل على أساس من التعميم 
الذي لا يتأثر بالمكان أو الزمان. 

وموضوع القانون عند ابن خلدون هو التفسيرء ويحدد النص السابع ذلك تحديداً 
واضحا. والفكر الأوروبي قائم على أن موضوع علم الاقتصاد هو التفسير» فهل ثمة 
حرج ف القول: إن ابن خلدون له فضل الريادة في علم الاقتصاد؟! 

وقد اكتشف ابن خلدون قوانين اقتصادية متعددة» يمكن أن تصنف في مجموعتين» 
الأولى: تتضمن قوانين تعمل على تفسير نقل المجتمع من حالة إلى حالة أخرى» أو من 
اقتتصادية معينة. ومن أمثلة النوع الأول: القانون المفسر لعلاقة العمران بالصنائع؛ 
والقانون المفسر لعلاقة العمران بالعلم والتعليم. ومن أمثلة النوع الثاني: القوانين 
المفسرة للأثمان» المتضمنة في نظرية القيمة عند ابن حلدون. 
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وفائدة القانون عند ابن خلدون يحددها النص السادسء فالقانون معيار للصدق 
والصوابء أو هو معيار لتمييز الحق من الباطل» والقانون عنده معيار لتمييز الحق من 
الباطل» وبذلك تكون له مرجعية بالنسبة للماضي والحاضر. ولم يسحب ابن خلدون 
مرجعية القانون إلى المستقبل؛ والسبب في ذلك هو يانه بأن الغيب لله يحريه وفق 


إرادته. 


حاقمة: 


ناقش البحث موضوعين رئيسين؛ الأول هو فلسفة التاريخ» وهي الفلسفة الي 
تعمل على تفسير التطور. وتبين أن ابن خلدون يرى أن الله خالق التطور» ثم يجئ فكر 
الإنسان ومعه التطبيق؛ لترتيب التطور وتنظيمه» ويعئ ذلك أن نظرية ابن خلدون في 
تفسير التطور تحدد مصادر المعرفة عنده» وهى: الوحي, وفكر الإنسان, والواقع. وقد 
تمت مناقشة فكرة ابن حلدون عن الحتمية في سياق مناقشة فلسفة التطورء والنتيجة أن 
امجتمعات خاضعة لقانون التطور» ويتم التطور نتيجة تفاعل سنن إهية نحلقها الله على 
طبيعة تفاعلية» بحيث يؤدى تفاعلها إلى تطور منتظمء وقد يُخرق الانتظام في التطور 
بالمشفة الإلمية» والاتسان هو القوة امرك للتطور ق الخال الذي تقضى به اسه 
الإلهية» ويعيئ ذلك فيما يختص يمصادر المعرفة أنها تنسجم مع ما قاله ابن حلدون عن 
مصادر المعرفة في تفسير التطور. 

والموضوع الثاني: هو دور ابن خلدون في تأسيس علم الاقتصاد» واستنتج البحث 
أن ابن حلدون مؤسس علم الاقتصاد بإبعاده المعرفيّة» وعنهجيته التحليلية» وبالقوانين 
الاقتصاديّة. ومصادر المعرفة الي قال بها ابن خلدون في تأسيس علم الاقتصاد» تتفق مع 
ما قاله في تفسير التطور والحتمية» وهذه المصادر هي: الوحيء وفكر الإنسانء» 
والتجربة» وهى نفسها مصادر المعرفة في النظرية الإسلامية العامة. 

وعلم الاقتصاد على النحو الذي يعرضه الفكر الأوروبي علم تفسيري ؛ يفسر 
الواقع الاقتصادي بقوانين اقتصادية تم اكتشافها خلال مسيرة هذا العلم. وى علم 
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الاقتصاد لا ينبغي أن نقف عند موضوع القوانين الاقتصادية الي يما أعلن يما مولد 
العلم» وإنما علم الاقتصاد الأوروبي تكمن فيه وتعمل عليه نظرية معرفة ومنهج تحليلي. 
ويتكلم الاقتصاديُون صراحة عن القوانين الاقتصاديّة» ولكنهم لا يناقشون البعد المعرفي 
والبعد التحليلي. وعدم مناقشتهماء لا يدل بحال من الأحوال على عدم وجودهما. 
والبعدان: المعرثي» والتحليلي عند ابن خلدون هما من طبيعة مغايرة لما عليه اللحال ف 
الفكر الأوروبي. 

ويترتب على ذلك أن علم الاقتصاد اكتمل مولده في تراث المسلمين العلمي في 
الاقتصاد» وق كتابات ابن حلدون بوجه خاصء وذلك قبل أربعة قرون على التاريخ 
الذي يقول به الأوروبيون» وينسبون مولده إلى آدم حميث ف الربع الأخير من الققرن 
الثامن عشر. 


دراسة في منهج الفعالية الاقتصادية: العمران والعقل الخلدون أنموذجا 
أحمد إبراهيم منصو * 


المقدمة: 


يعالحم هذا البحث مسألة العمران والمعاش عند ابن خلدون» في ضوء التسخير 
والعمل للانشغال بالمحيط» وما وفره التسخير من موارد مقابل الإنسان "المورد 
البشري"؛ الذي تعد طاقاته الإبداعية في استخدام الفكر واليد؛ لخلق الوسائل الى تعيئه 
على استغلال الموارد الطبيعية وقوانينها. وفي هذا نحد أن ابن خحلدون قد حدد العقفل 
تكر م ام ١‏ عر إهراف الطلف قطان اقل لبن انك ولكسه حدق دوه 
الطبيعية- سلطان مطلق» وبذلك اختلف مع عدد من الفلاسفة» الذين يرون في العقل 
طاقة حبارة» بمكن بوساطتها إدراك اللامتناهي. 


لقد وضع ابن خلدون العقل في محال العمل» وأبعده عن صيغ التأمل الميتافيزيقي؛ 
لأن صانعي التاريخ هم أناس العمل» أي: الذين ينقلون البشرية من طور التوحش 
والبداوة إلى طور التحضرء وهذا لا يتم إلا عن طريق الفكر واليد» فاليد مهيئة للصنائع 
بخدمة الفكرء والصنائع تحصل له الآلات. وهكذا رسم ابن خلدونء علاقات بنيوية 
لكل طور من أطوار التجمعات البشرية» محدداً نوع الحضارة ووسائلهاء سواء ما يخص 
الفعاليات الاقتصادية» أم ما يخص الفعاليات السياسية» مؤطرة بالدولة؛ ليتهي إلى 
نتيجة مهمة وهي: أنه في طور التحضرء لن تكون هناك أهمية للموارد الاقتصادية إلا 
بقدر تخصيصها. والإنتاج لن يكون طبقاً للحاجة فحسب» بل طلقا خاجه التبادل 
بصيغ قوانين السوق وفعالية التجارة» كما أن اجتماع الناس» لا يكون بدلالة أرحامهم 
(القربى)» بل بدلالة المكانة الي يشغلونها في شكل تقسيم العمل. 


دكتوراه فلسفة في الفكر والاقتصاد الإسلامى» أستاذ الاقتصاد في كلية الإدارة والاقتصاد في جامعة الموصل/ 
العراق» 20211212115002000)005731200.60102تتقطة 
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أولاً: العقل عند ابن خلدون: 

إن العقل» في صميمه؛ جوهر بحرد؛ أي: ملكة قتم بالشمولية والتنظيم؛ وتبدو 
هذه الملكة في القدرة على رد قواعد الفهم إلى الوطنةة وففا اللساد ع .ولك كتسياك 
تمك العف أن يوله المنادضة؟1 كن هذا الفدل ايع عريا مق ضروي:التامل؛ وغل هذا 
تلم تن السرورق: اشايكوة ال ليا م سيت الفشولة ا عقت كردا تولكق 
غليه أن يكون عمليا؛ فالعقل العملي هو الوحيد الذي يقدر على إحداث واقع 
موضوعي.(2 وبذلك سوف نواجه مسألتين في غاية التعقيد للنشاط العقلي هما: 
الإدراك الحسي والتصورء أي تداعي الصور وتداعي الأفكار. وهناك جانب آخر يبدو 
فوق التصورء ويتبلور في كيفية وقوفنا إزاء أفكار أكثر تعقيدا ذات مستوى أعلىء 
مثل: فكرة المطلق (اللامتناهي)؛ إذ نستطيع أن نتصور فكرة المطلق» ولكننا لا نستطيع 
أن نفهم هذا المطلق على حد قول ديكارت.0© 

ويبقى هذا الكلام دائراً في نطاق ما هو منجز في الفكر الغربي في تحديد نطاق 
العقل وبحالات إبداعه؛ وتحديداً في مطلع القرن الرابع عشر؛ إذ فتح هذا العصر باباً 
واسعا للصراع بين الكنيسة ومرجعيتها بشأن تحديد المفاهيم الاحتماعية والسياسية 
والاقتصادية» الذي بشر بانحسار وتفكك دور الكنيسة بعدما كانت تحدد ما هو حلال 
أو حرام من فعاليات الحياة. وما أننا في صدد دراسة إبداع عقلي لمفكرء أسهم في 
ترسيخ المنهج العقلي الإسلامي» وجب علينا استطلاع خريطة العقل كما وردت في 
القرآن الكريم والسنة» النبوية المطهرة» وإبداعات المفكرين المسلمين؛ للوقوف على 
المنجز العقلاني لابن حلدونء وأثره في دراسة الظاهرة الاقتصادية؛ للتعرف على مدى 
إسلامية منهجه. وقد يكون اضطراب المفاهيم وتحديدها من أخطر ما تواجحهه أمة من 
الأمم» وأخطر مظاهر هذا الخلل والاضطراب ماثل في استعارة مفاهيم (الغير) في فهم 


,م١911١ بوتروء إميل. فلسفة كانط؛ ترجمة: عثمان أمين» القاهرة: الحيئة المصرية العامة للتآليف والنشرء‎ )١( 
ص اا ا‎ 

)١(‏ فالء جان. الفلسفة الفرنسية من ديكارت إلى سارتر, ترجمة: فؤاد كامل» القاهرة: دار الكتب العربي 
للطباعة والنشر» ام ص١53.‏ 
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(الأنا) الحضاري» وتحديد تصوره للعالم والإنسان والحياة؛'" لذا وجب الابتداء 
بالقرآن الكريم في تحديد معن العقل. 

والعقل» كما هو محدد في القرآن الكريم» محدود وقاصر عن إدراك المطلق. 
والخطاب في القرآن الكريم موجه قوم يتعاردة ومن عم اق «قياانيهم. ويمكن أن نتمثل 
قصور العقل في قوله تعالى: زولا تقف ما َيْسَ لَك به علَمٌ إن السّْع وَلْمَصَرَوَالْفوَاة 
كل أولهك كَانَ عَنْهُ مسولا ولا ئَمْش في الْأَرْض مَرَحًَا إِنّكَ أنْ تَخْرق الأرْض وَلَنْ 
بْلعْ الجبّال طُو لا (الإسراء: + «-00م) أي أن الشرط في استخدام العقل هو العلم 
المسبق بالواقع الموضوعيء ومع هذا فإن قصور هذا العقل ماثل في للَنْ تَخْرق الأرض 
ون تلع الجبَال طولاً4, ذلك فق شاف القوانية الطبيحية والسياننية والاقتصاكية 
في ضوء المرجعية العقائدية؛ لأن هذا الكشف مستمر بوساطة هذا العقلء وكونه 
قاصراً يعيئ: استمرارية الكشف والتطورء إلى أن يرث الله الأرض ومن عليها؛ لأنه 
يعمل في حدود المحيط وبطاقة ما برمج له. 

ويقترن العقل في السنة النبوية الشريفة بالحكمة اقتراناً تامأ ويتضح هذا في قوله 
يو (الحكمة هي الإصابة في غير النبوة)» أي أن العقل يمكنه الوصول إلى العلوم عدا 
النبوة؛ لأن علم الأنبياء عن طريق الوحيء وفي هذا -أيضاً- تحديد للعقل البشري في 
قصوره عن إدراك المطلق؛ فنجد أن لصيغ الآيات الكرعة الي تبدأ ب #وَيّسْألوتك» 
إحابات تفصيلية» يمكن أن نستشفها من الحديث عن الروح والساعة» فهذه الأمور لا 
يمكن للعقل البشري المبرمج لإدراك المحيط فحسب أن يدركهاء فهي ليست ضمن 
هندسة عقله» بل عليه الانشغال بالمحيط ومنه (الشأن الاقتصادي)» في ضوء: الإبهان» 
والترعية» والعد ل لككرة فادرا على العقير و لدان فكون سيدق اخياة الحفية 
تقول ولناة الآخرة. 


6099 الفارس» جاسم. نحو مفهوم علمي للاقتصاد الإإسلامي» مجلة تدمية الرافدين, عدد ”5ه (1998م)) 
ات لاي 
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وفي ضوء هذه الرؤية نستطيع القول: إن العقل البشري قاصر عن إدراك الغيب» 
وهذا القصور هو سر تطور العقل البشري منذ فجر الخليقة وحن الآن» كما أن هذا 
القضوى فى لاخر اك عمدت كاعلا فيه نكر 0ه لعفاف أمران اطي بحم ماهر 
الحضارة وتفاصيلها » وما هذه الحضارة إلا التفاصيل وتراكمها عبر الزمن. 

العقل عند ابن حلدون هو استخلاص الأساس الذي أقامه عليه في تحديد بناء علم 
العمران ف إطارين: الأول: سوسيولوجي؛ من حيث إنه عرض لظاهرات ثقافية في 
التاريخ العربي الإسلامي» والثاني: فلسفي؛ لتحديد مناهج العلوم الي استعرضها. 0 
وبذلك رأى أن العقل غير قادر على الذهاب في كل الاتحاهات لتكوين معرفة شمولية» 
أو كما ممّاه في المقدمة ب "العلم المحيط."” فسلطان العقل ليس شاملاء ولكنه في 
حدوده الطبيعية سلطان مطلق؛”' إذ يرى أن انشغال العقل البشري .مسألة فلسفة 
المطلق هو تعطيل للعقل. وأن متابعة العقل بسلسلة السببية للوصول إلى المسبب الأول 
تبدو قاصرة بقصور العقل وقانونه؛ لأن الوجود أغبئ وأوسع بكثير من قدرة العفل 
على الإحاطة به» لهذا يطلب الاعتماد على المجال المشروع للعقل؛ لبناء معرفة 
أكيدة»”'' وهذا الأمر يدخل في تنظيم العلاقة المحكومة بالشرع. 

قن" القطير و الذي جننهدة ان علددق لتساك العمل فلن مقررها لفك لمق 
النظري؛ إذ استطاع من خلال هذا النقد أن يسعى إلى تقديم الصيغة البنيوية للمقدمة؛ 
وأن يطرح مشروع العقل البشري (العقل العملي)؛ متمايزاً عما ورد في نقد (عمانوئيل 
كانط) للعقل البحرد؛ لأن إشكالياتها لا تشترك مع إشكاليات الفكر الخلدويي» فالصيغة 
التيؤية للمقدنة عي عل إعطاء ابم علد ون الأولية الدو ل والعمران علد واسيان 8 


(4:) نصارء ناصيف. الفكر الواقعي عند ابن خلدون, بيروت: دار الطليعة» ط١ء‏ ١/9١م:‏ ص55. 

(ه) ابن خلدونء المقدمة, بيروت: دار الفكرء ص 11/98 -7/10. 

(5) ابن خلدونء المقدمة, مرجع سابق» ص١7/.‏ 

(1) بدوي. فاطمة. علم اجتماع المعرفة بين الفكر الخلدون والفكر الغربي؛ بيروت: جروس برسء ص74. 
(8) ابن خلدون, المقدمة, مرجع سابق» ص؛ . 
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وتعتمد أولية الدولة والعمران» على ركيزة أساسية هي التاريخ» والتاريخ عنده 
ليس الملاحم والأساطير الى تتسم بالمبالغة والتهويل لحدث صغير» رما حدث ورعا لم 
يحدثء. بل التاريخ الذي صنعه أناس العمل بشكل فعلي» وبذلك تكتمل البنية 
الاجتماعية الكلية» الي لا يمكن للعقل الفاعل والعملي» إلا العمل في ميدافاء هذه 
الواقعية؛ إذ الوحود مستقل عن المعرفة الحالية. وبمذا فقد نظر ابن خلدون إلى العقل» 
ورسم له أبعاداً تحركه بعيداً عن إغراقه في مسائل الميتافيزيقيا الى لا جدوى منها في 
الوصول إلى الحقيقة. وكانت المرجعية المتمثلة في العقيدة حاضرة» في أن يعمل العقل 
في نشاط المحيط (العمران والمعاش)» أي أن على العقل الانشغال بأمور الدنيا. وفي هذا 
أصداء لصوت ابن رشدء في تحديد كل من نشاط العقل والشرع؛ ليضع الإنسان في 
موقع المسؤول عن شؤونه الحياتية» دون أن يبتعد عن إيمانه العميق بخالقه وبخالق هذا 
العقل 0 


ثانيا: مصادر المعرفة عند ابن خلدون: 
كانت أسرة ابن خلدون عظيمة الشأن» فقد تبوأت مكانة رفيعة منذ أن قدمت 
إلى بلاد الأندلس مع الفاتحين العرب ضمن جند اليمن» ولم تزل كذلك حنى أفل 
نحمهاء فهو يقول: "لم يزل بنو خحلدون بإشبيلية سائر أيام بن أمية إلى أزمان الطوائف» 
وانمحت عنهم الإمارة مما ذهب لمم من الشوكة.'”' 2 وكانت هذه الأسرة» بنفضل 
الضرورية لنموهم العقلي والثقاقي؛ ليدبموا الصلة بإرث الأحداد السياسي والثقاقي © 
وفي ضوء هذا التقليد الأسري لابد لهذا الف أن يتلقى تعليما مكثفا في علوم 
الدين واللغة والأدب» فقد تعلم هذه العلوم تحت إشراف شيوخ مشهورين» وهكذا 
© بدوي. علم اجتماع المعرفة» مرجع سابق» ص4 ؟. 7 
0٠١‏ ابن خلدون. التعريف بابن خلدون ورحلته غربا وشرقاء نشر محمد بن تاويت» القاهرة: لجنة التاليف 


والترجمة والنشر» ١95١م)»‏ ص2. 
)١١(‏ نصار. الفكر الواقعي عند ابن خلدون, مرجع سابق» ص5 5. 


١‏ إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء 547/8 ١ه//1‏ ٠٠م‏ أحمد منصور 


درس القرآن الكريم؛ والحديث؛ وجزءاً مهما من الفقه المالكي.0"© وكان أستاذه 
المفضلء محمد بن إبرا هيم الآبلًّي» صاحب الفضل الأكبر في فتح آفاق جديدة للتفكير 
العقلي لديه» مساهما بذلك في بناء شخحصيته ثقافياً وموسوعيا. ولا يخفى أثر هذا إذا ما 
علمنا أن الآبلي كان قارحا و للفلاسفة العقلانيين العظام» أمثال: ابن رشدء 
وابن سيناء والفارابي» والرازي؛ لتؤدي ثلاث سنوات من الدرس والتحصيل الفلسفي 
إلى تكوين عقلاني فريد."""' 

إن :هذا التشكيل_الطريك» على مشستوئ العائلة) والاكماء الأسريق» وإرث سند 
غابرء فضلاً عن إحكامه لدروس الدين واللغة والأدب» وتتويج هذا كله بدروس 
الفلسفة» أدى إلى جدل داحلي عند ابن عادوة لبزوغ أطر جديدة لفن قلم؛ إذ 
اعتمد تقنية الأولين» وابتدع ييا ديد لتفسير التاريخ» وكأنه يؤرخ لنفسه وبحد 
أسرته في التحول والأطوار» وهذا الفن هو العمران البشري والاجتماع الإنساق: 9 

وهكذاء فإن علم العمران هو بجال البحث العقلي»” '' فالحنكة في التجربة تفيد 
عقلاًء والملكات الصناعية تفيد عقلاً» والحضارة الكاملة تفيد عقلاً؛ لأنها مجتمعة من 
صنائع.” '' ومن هذا المفتتح علينا أن نتتبع كيف يفكر ابن خلدون في استخدامه العقل 
0 وهنا يقع الاختالاف مع من كتب عن ابن خلدون وفق 
المناهج الغربية. ففي حياته الشخصية كان أشعري السلوك؛ إذ يعتقد أن العقل قاصر 
عن إدراك الغيب."'' وف حياته العملية يعول على الشرع وحده.7" أما في حياته 
العقلية وفي تآليفه حاصة» فإنه معتزلي التفكير» يعتمد العقل والأقيسة المنطقية 9) 
)1١(‏ ابن خلدون. التعريف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغربًء مرجع سابق» ص1١50-1.‏ 


»م١917/ لاكوستء إيف. العلامة ابن خلدون, ترجمة: ميشال سليمان» ط5, بيروت: دار ابن خلدونء‎ )١17( 
ص5غ4.‎ 

.7”٠ص ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق»‎ )١5( 

(15) أومليل» علي. الخطاب التاريخي, دراسة لمنهجية ابن خلدون, بيروت: دار النشر للطباعة والتوزيع» 
165 ام ص١١5.‏ 

(15) صالح محمد. الفكر الاقتصادي العربي في القرن الخامس عشرء عبد الرحمن بن خلدون, القسم الثالث» مجلة 
القانون والاقتصاد., القاهرة» عدد 5 السنة الثالثة» 911١م‏ ص7/. 

.59 فروخ» عمر. تاريخ الفكر العربي إلى أيام ابن خلدون, بيروت: دار العلم للملايين» 917١م ص5‎ )١0( 
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إنه أشعري؛ لأنه يعتقد أن أفعال العباد مخلوقة لله.” © وهذا دليل على أن العتقل 
قاصر عن إدراك المطلق» والكسب في هذا السياق يكون في تعلق قدرة العبد وإرادته 
بالفعل المقدور المحدث من الله على الحقيقة.(" أي أن الإنسان قادر على كسبه وإن لم 
يستطع خلق عمله.” ' والمتأمل لمخطط البنية العقلية في محال العمران عند ابن خلدون 
يجده لا يعمل خخارج الإبمان» وهذا تأكيد على إسلامية منهجه فالله -تعالى- هو 
مصدر الخلق. 


ويترجم التعويل على الشرع في حياته العملية إيمانه المطلق بقصور العقل واختلاف 
قوانينه عن قوانين العقل عند الفلاسفة؛ إذ الواقع أو الوحود أوسع وأغيئ بكثير من 
القن :29 وضلا عن أن الاتساق والتناغم بين الشرع والوجود هو الدافع إلى تسخير 
العقل لعلم العمران. فَقِل أن يكون الأمر الشرعي غفالفاً للأمر الوحودي.” " والمقدمة 
الى قال عنها ها مختصة بعلم العمران وأبحاث المعاش بحدها مقيدة بالشريعة في كل 
الميادين الب نسميها اليوم: (أخلاقا اقتصادية)» لكنه لا ينسى العلوم الحكمية وإسهاماتا 
في تدقيق بعض الأفكار, مثل: التعاون» وتقسيم العمل:*) 

وقدّم ابن حلدون آراءه في العمران والمعاش» بإطار عقلاني فريد؛ إذ كان اعتماد 
العقل والنظر العقلي ديدنه. ولعل ابن خلدون كان أمام أمر معقد؛ بسبب تداخل 
الفلسفة مع علم الكلام على طريقة المتكلمين المتأخرين الذين يتزعمهم فخخر الدين بن 


(1) المرجع السابق» ص4 59. 

.59 المرجع السابق. ص5‎ )١9( 

ء١ج‎ م١947 بدويء عبد الرحمنء مذاهب الإسلاميين المعتزلة والأشاعرة, بيروت: دار العلم للملايين»‎ ٠١ 
ص هه ه.‎ 

)5١(‏ المرجع السابق. صه ه5. 

(؟١١)‏ الأشعريء أبو الحسن. مقالات الإسلاميين» تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد» القاهرة: مكتبة النهضة 
المصرية» القاهرة» 6م ص590. 

(9؟) أومليل. الخطاب التاريخي» مرجع سابق» ص١١7.‏ 

.١55ص ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق»‎ )١15( 

)١5(‏ امزيان» عبد المحيد. النظريات الاقتصادية عند ابن خلدون, الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» 
١م‏ ص”57". 
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الخطيب الرازيء” " وهنا يئار سؤال حول كون ابن خلدون معتزلياً في تآليفه. وأن 
أصحاب الاعتزال هؤلاء كانوا قد التقوا بالفلسفة. فهل كان نقلهم نقلاً ميكانيكا 
حامداء أو كان نوعا من التفاعل والانصهار الداخحليين» أي: من داخل حركة الفكر 
الإسلامي؟! ويبدو أن الأمر الثاني هو الذي حصلء بفعل احتكام أهل الاعتزال إلى 
العقل والتعويل عليه.”"") 

وفي حقيقة الأمر أن ابن خلدون لا ينتمي إلى تيار فكري بعينه» فقد استوعب كل 
هذه التيارات؛ لذلك جاء موقفه 5207 قدي فالعقل قاصر في اللحظة الراهنة» مع 
كوتة سانا مطلتا ق دوه الطزيعية إلى عناتكن فاقث لأسا <الذى يقوس عايسه 
النظر اللاهوي الميتافيزيقي.7" وهذا أدى إلى الواقعية العقلانية في التعامل مع المحيط»ء 
فالمستقبل متغير حتماً بفعل إعمال العقل المترجم إلى عمل (إِنْ صانعي التاريخ هم أناس 
العمل)؛ والكسب هو قيمة الأعمال البشرية»” © وهو قول واضح في التأكيد على 
القيمة في العمل. 

وهكذا يتغير العالم طبقاً لنواميس ححالقها: الله وفاعلها: البشرء فنحلة معاشهم 
اليوم» ليست كما كانت بالأمس» وهي بالتأكيد ليست كذلك غداء فهو يقول: 
"اعلم انه لما كانت حقيقة التاريخ أنه حبر عن الاحتماع الإنساني الذي هو عمران 
العالم» وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من الأحوال» مفل: التوحشء والتأنس» 
والعصبيات وأصناف التغلبات للبشر بعضهم على بعضء وما ينشأ عن ذلك من الملك 
والدول ومراتبهاء وما ينتحله البشر بأعمالهم ومساعيهم من الكسب والمعاش» والعلوم؛ 
والصنائع» وسائر ما يحدث في ذلك العمران بطبيعته من الأحوال. "7" 


.59 نصار. الفكر الواقعي» مرحع سابق» ص‎ )١7( 

2١ج‎ »م١9/8 مروة» حسين. اللزعات الادية في الفلسفة العربية الإسلامية» بيروت: دار الفارابي»‎ )١0( 
ص87" بتصرف.‎ 

.1١ص نصار. الفكر الواقعي» مرجع سابق»‎ )١8( 

.7١ص دلوء برهان الدين. مساهمة في إعادة كتابة التاريخ العربي الإسلامي, مرجع سابق»‎ )١9( 

.7 ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص7‎ )7٠١ 
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وبذلك بحد أنفسنا أمام منهج تحريي مب على معرفة للأسباب؛ حي بمكنه ذلك 
من كشف قوانين ونواميس حركة التاريخ ضمن احتماع الناس؛ لإنتاج معاشهم في 
نطاق نظام اجتماعي له سلطة» وهذا هو محال عمل العقل بالإبداع والتطور. "فعلى 
الرغم من انسحاب حكم الخلافة الشرعية في الملة الإاسلامية على رتبة الملك 
والسلطانء إلا أن كلامنا في وظائف الك والسلطان ورتبته إنما بمقتضى طبيعة العمران 
ووجود البشرء لا يما يخصها من أحكام الشرع.” " ولا يعت هذا تنكر ابن حلدون 
للشرع ودعوته إلى تعطيله» أي: أنه يبدأ من قول الرسول الكريم َي (العلماء ورثئة 
الأنبياء)» ومعناه أن العلماء هم العقل الذي تفكر به الأمة؛ لذلك فهو يقول: "اعلم أن 
الفقهاء في الأغلب لهذا العهدء وما احتف به إنما جعلوا الشريعة أقوالا في كيفية 
الأعمال والعبادات والقضاء في المعاملات» يقضوفا على ما يحتاج إلى العمل يماء هذه 
غاية أكابرهم ولا يتصفون إلا بالقليل منها." 9‏ 

لذلك نراه بمايز بين العقول المفكرة للأمة» فالعابد أحق بالوراثة من الفقيه الذي 
ليس بعابد؛ لأن العابد ورث صفة» والفقيه الذي ليس بعابد يروث يماج فا كير 
صاحب أقوال.7'" وف هذا يقدم لنا ابن حلدون مأساة الأمة من خلال العقول 
المفكرة لهاء وهؤلاء أكثر فقهاء عصرنا؛ إذ تدهور العمران بسبب تدهور نحلة الناس 
لمعاشهم؛ وذلك بسبب فساد الخطط الدينية:9") 

وهكذا لا يبدو الغرض من المقدمة التحقق من تطبيق الأحكام الشرعية بشكل 
مطلق» والتعامل مع النصوص بشكل سكون» "إنما نتكلم في ذلك .ما تقضيه طبيعة 
العمران في الوجود الإنسان, والله الموفق."”7 " فالمقدمة معنية في جانب منهاء بكيفية 
عمل العقل في حال العمران وكسب المعاش وفق إطار اتسم بالواقعية؛ أي: لماهو 


.١85ص المرحع السابق»‎ 61١ 

(77) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص1717١.‏ 
(ضفرة المرجع السابق» الصفحة نفسها. 

(خرة المرجع السابق» الصفحة نفسها. 

(5") المرجع السابق» ص85/١.‏ 


7 إسلامية المعرفة» السنة الثالثة عشرة» العدد ١ه‏ شتاء /547١ه//1‏ ٠٠م‏ أحمد منصور 


موجود أصلاً على الأرض من نظام؛ ينظم كل الفعاليات الاققصادية والاحتماعية 
والسياسية؛ لأن التفكير في المعرفة التاريخية يبقى مثقلا بعلاقات مع الواقع الحي بقدر ما 
يتمتع بأصالة عينية عينية." لذلك مثل رصد المعرفة» من خلال الواقع الحي» وعلاقة هذا 
الواقع لبط :حاو فا فيس كردا د قلق 7ل جراء التسشرذم والتراجعات في 
الات وامعة مر قبالات اناف ان ستاك قطورا قلفا شونا بعدم وضوح الرؤية 
المستقبلية إلا على صعيد الإنتاج المادي» ولما "تناقص الدين في الناسء وأحذوا 
بالأحكام الوازعة» ثم جاء الشرع علما وصناعة يؤخذ بالتعليم والتأديب» ورجع الناس 
إلى الحضارة» وخلق الانقياد إلى الأحكام» نقصت بذلك سَؤْرة البأس فيهو."'" 
فالوقائع الاحتماعية» ومنها الفعاليات الاقتصادية» تفسرها الواقعة التاريخية بمعيار 
العقلء وكلما كان هذا المعيار مقاربا للشرع» ومتناغما معهء كان إيقاع الحياة أكثر 
هدوم و كر عدا 


ثالغاً: موقف ابن خلدون من العقل والفلسفة: 

كانت المقدمة الأولى لعلم العمران» وما يتبعه من الكسب والمعاش» تحديد الحدود 
لعمل العقل» وح يوضع العقل في بحال نشاطه الطبيعي» لا بد من الاعتراف 
بقصوره؛ وهذا سر التراكم المعرقي الإنساني منذ بدء الخليقة وح اللحظة؛ "فالعقل 
ميزان صحيح وأحكامه يقينية لا كذب فيها."7" وهذا مختص بامحيط المحسوس؛ 
"لأنك لا تطمع أن تزن به أمور التوحيد» والآخرة» وحقيقة النبوءة» وحقائق الصفات 
الإلهية» وكل ما وراء طوره؛ فإن ذلك طمع في محال» ومثال ذلك» مثال رجحل رأى 
الميزان الذي يوزن به الذهب, فطمع أن يزن به الحبال.”” © فالعقل مخلوق» وطالما هو 
مخلوق فهو ناقص. والعقل من حيث تصميمه وهندسته يمر بأطوار» "فهو يقف ولا 


(7) نصار. الفكر الواقعي» مرجع سابق» ص795١.‏ 
(70) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص١١٠.‏ 
قكرة المرجع السابق» ص54 7”5. 

(59) المرجع السابق» ص 5"50. 
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يتعتى طوره."7 2 وحن تكون الحياة بعيدة عن الملل والرتابة» دافعة الإنسان إلى 
العمل من أحل هدف َتَلّقهء لا بد من أطوار لهذا العقل» لكن هذه الأطوار دهي في 
حدود الهندسة الربانية لق وها غود ل كول افق في إدراك المطلقء وأن 
الأطوار مختصة با محيط وقوانينه» وقد بيّن ابن خلدون أن نشاط العقل كو اتنا ف 
تقاوى ااال والاشيات قاط ال قن وكون انب بين العنادة) لكشي دون 
الاتصاف», وهذا مفسدة للعمران» فالعلم المجرد عن الاتصاف قليل الجدوى والنفع.7*) 

وهنا بحد أن النشاط العقلي الخدن ينا أبن لدركه محكوم .عنظومة سيطرة 
مركزية صالحة للعمل والتطبيق على مر الزمن. وفي ضوء انتقال العقل من مور إلى 
طورء حي يرث الله الأرض ومن عليها. وهذه المنظومة هي الشرع؛ والكمال عند 
الشارع ليس ال حال إنما الاتصافء. وهو السلوك. فالعمل عبادة عندما يكون نشاط 
العقل البشري منضبطا بقواعد الشرع؛ "إذ المعتبر في هذا التوحيد ليس هو الإيهان 
فقط. الذي هو تصديق حكميء فإن ذلك من حديث النفسء إنما الكمال فيه حصول 
غنفة ,من كيك :بها البقين 1901 ويذللك فالتشاط البشري» فكرا وعمس ف عتنوء 
الشر ع» هو تدقيق قدراته الحقيقية في اكتشافه قوانين الوجود. وبذلك يقدمابن 
خلدون عد لنضلة كلما تشعلت علناء' الكلام رشلب هن شحمييا دصو طرواتة 
عن بطلان الفلسفة: إذاء الفلسفة الحقيقية للعقل البشري "لا من حيت النظر في الله 
دْء بل من حيث النظر في الوجود بما هو موجود.”" وهو هنا يسعى إلى إرحاع 
السببية إلى مستوى الظاهر من الكائنات» وعمل العقل إلى مستوى الحادثات المدركة 
اا 


(50) المرجع السابق» ص589”. 

)5١1(‏ ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص5””. 
):7١‏ المرجع السابق» الصفحة نفسها. 

(57) نصار. الفكر الواقعي؛ مرجع سابق» ص١7.‏ 
(55) المرجع السابق» ص7١١.‏ 
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رابعا: الانشغال بالخيط (الوجود): 


هناك سؤال يطرح نفسه وهو: لماذا الخلق» والإنسان» والموارد؟ من حيث الحقيقة 
الذيفية عخلققت: اللرز] زد قبن الإقسات »تولك وهنا لقرله تعال (إِني جَاعل في الأَرْضٍ 
حليفة4. والنقرةة + 1108 ريفسو اللعاري وب لدت بآنةة عمازة الأرضنء وسيانيت: 
البزود :10 و لكين قد كدي قله تساك قرا ما لقت الجن والإنس إلا ليَعْمٍدُون)4. 
(الذاريات:55) بحد أن سبب خلق الإنسان شيء أسكين مائل ف العبادة وتسبيح الباري 
يبك في المقام الأول. ومن هنا كان التسخير أولأ» ثم جاء الإتحشان» حق:يكون 
مستخلفاً فيما وضع في يده من مواردء وف هذا السياق يرى ابن خحلدون أن سبب 
العمران هو: "أن الله سبحانه خلق الإنسان» وركبه على صورة لا يصح حياتها 
وبقاؤهاء إلا بالغذاء. وهداه إلى التماسه بفطرته» وما ركب فيه من القدرة على 
0 على ذلكء فإن الوحود الإنساني هو لغاية سامية» هي التوحيدء 
وحين يقدر الإنسان على أن يؤدي هذه المهمة» لا بد من السعي لما سخخّر له من الموارد 
لكسب عيشه:؛ فمثلما تعددت أشكال الموارد في الطبيعة بقدرة الله ون فقد تعددت 
كذلك نشاطات الإنسان وتخصصاته» وتنوع حأيضاً- تقسيم العمل؛ إذ "إن قدرة 
الواحد في البشر قاصرة عن تحصيل حاحته من ذلك الغذاء» غير موفية له بمادة حياته» 
ولو فرضناه منه أقل ما يمكن فرضه وهو قوت يوم.”" © وبذلك لا بد من تقسيم 
العمل بين البشرء» كل حسب رغبته في العمل» من خلال ما هو متاح من الموارد حق 
تستقيم الحياة» و موجبات الاجتماع الإنساني كذلك: توفر الأمان؛ إذ "يحتاج كل 
واحد منهم -أيضاً- في الدفاع عن نفسه إلى الاستعانة بأبناء جحنسه."00) وهكذا فإنه 
كلما زادت مقدرتنا على ١‏ ستشراف المستقيل سوف نتوقع تقسيماً أكقر تفصيلاً 
للعمل» ولتخصيص الموارد» وسيكون ذلك من خلال إبداعات الإنسان عن طريق 
"الفكر واليد» فاليد مهيئة للصنائع بخدمة الفكرء والصنائع تحصل له الآلاات":50) 
(5:) البيضاوي. تفسير البيضاوي. ص57 . 
(57) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص77. 
(47) المرجع السابق» الصفحة نفسها. 


.37 ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص7‎ )58١ 
ا مرجع السابق» الصفحة نفسها.‎ )5499( 


دراسة في منهج الفعالية الاقتصادية: العمران والعقل الخلدوي أنموذجاً بحوث ودراسات 5١/6‏ 


وبذلك سوف تستمر الحياة من خلال إعمال العقل بوساطة العملء» فالمتغيرات الدنيوية 
من خلال العمران سوف تتناغم على نحو إيجابي» أو سلبي مع ثوابت لقف 
للنظام السياسي لأي مجتمع؛ فاعلم "أن اختلاف الأحيال في أحوالهم إنما هو باختلاف 
نحاتهم من المعاش, فإن احتماعهم إنما هو للتعاون على تحصيله؛ والابتداء.ععاهو 
ضروري منه ونشيط» قبل الحاجي والكمالي."” © ومن خلال هذه العلاقة البنيوية بين 
البشر (مجموعة من المنظومات السياسية والثقافية والاقتصادية) المختومة بطابع الحضارة 
نحد أن هذا المفهوم غير مقتصر على نمط من الحياة تختص به المدن؛ إذ إن مفهوم 
الحضارة ينطلق ابتداء من العلاقة بين البشر والموارد صعوداء وبين الموارد» القطب الثاني 
للعلاقة القير بو اتن اميا اد كا التحضيل بلا عمل؛ أم استخراجحاء أم 
تحويلاً وتشكيلاً. وسواء أكانت هذه العلاقة في ظل مجتمع البداوة أم مجتمع التحضر. 


والعمران عند ابن خحلدون يتحدد بثلاثة مستويات بنيوية» هى: المعاش (طريقة 


كسب العيش)» والملك(ولادة السلطة)» والعلوم (العلوم والفنون). وبمكن أن نحد كل 
هذا في امجتمع البدوي أو 0 


وحن توضع المقدمة في إطارها الصحيح» فهي وصف للماضي على نحو شمولي» 
في منظور إنساني مع الخصوصية الإسلامية أولا» ثم رصد للحاضر ثانياء بوصفه واقعا 


(50) المرجع السابق» ص 15. 
- نود الإشارة هنا إلى محاولة إضفاء لبوس المادية التاريخية من قبل الكثير من الكتاب الماركسيين» من خلال 
مقارنة النص السابق المشار إليه مع مقولة كارل ماركس في مؤلفه (مساهمة في نقد الاققصاد السياسي) 
وهي: (إن نمط الإنتاج المادي يحدد بصورة عامة عمليات الإنتاج والأنماط السياسية والفكرية للحياة)» فهل 
هى محاولة لمركسة ابن خلدون» وتمثل هذا الإضفاء في عدد من الكتابات» منها: 
- برهان الدين دلو مساهمة في إعادة كتابة التاريخ. 
- طيب تيزيئ» من التراث إلى الثورة. 
- إيف لاكوستء العلامة ابن حلدون. 
- وهذه الجهود لا تختلف عن جهود آخرين في إضفاء اقتصاد السوق أو المدرسة الكينيزية ومعطياتها على 
ابن خلدون» وهي كما يقول كلود ليفي شتراوس: (إن الأيدولوجية الماركسية الشيوعية والشمولية السلطة» 
ليست إلا حيلة من التاريخ؛ لتشجيع التفرنج المعجل للشعوب اليّ بقيت حارج هذه الحركة حئكى زمن 
حديث). انظر: حورج قرم, التنمية المفقودة. بيروت: دار الطليعة» ١9/0١م»‏ ص؟١.‏ 

)5١(‏ جغلولء عبد القادر. الإشكالية التاريخية في علم الاجتماع السياسي عند ابن خلدون, ترجمة: فيصل 
عباس» بيروت: دار الحداثة» ١٠/9١ام»‏ ص48 . 
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حاصلاً بكل دقائق التفاصيلء بعيداً عن الصيغ المثالية والوعظية» لذلك جاءت هذه 
الواقعية لتصف محيطين مجتمع القرن الرابع عشرء هما: المحيط الاحتماعيء والمخحيط 
الطبيعي. 

فالمحيط الاجتماعي الذي عاشه ابن محلدون كان النظام السياسي هاجساً تجرييياً 
لهء فهو يستشعر بحربة الخروج من الزيرة العربية إلى الفتوحات الإسلامية» وبناء 
الإمبراطورية الإسلامية» فالعصبية» ثم عصر أفول الدولة المترامية الأطراف» ووضع 
التشرذم؛ وعدم الاستقرار السياسي. أي: بدءاً من السّنة المثالية» فمجتمع الخلافة أو 
عصر الإسلام الأول» وانتهاء بالعصر الذهبي المفقود.”'” وابن خلدون يؤمن بعصر 
إسلامي ذهبيء, هو عصر الكمال الخلقي» والمساواة الاقتصادية في عهد البيظة 
الا الا 


وهذا ليس بغريب عنه وهو المالكي الأشعري؛ إذ مقياسه العقل والاستغناء عن 
المنطق المجرد وبناء المنطق الاستقرائي القائم على السير والنظر بعيداً عن دوائر الفلسفة» 
بوصفها وسيلة لمعرفة الواقع.7* أما عندما يستقرئ التاريخ فهو يرصد تراكم العمران 
منذ فجر الرسالة الإسلامية» وتكوين العصبية» إلى عصر ملوك الطوائف مغاربياء 
ودويلات الإسلام مشارقياً. لذلك نراه» على صعيد النظام السياسي» وتكوين الدولة: 
يتشوق للقاء (تيمورلنك)؛ ليكون على مقربة من ولادة كيان حديد مبنٍ على 
العصبية» ينطلق من عصر البداوة» فهو أمام بحربة تطبيقية لنظريته في المجتمع الوحشي 
على بدو آسيا الوسطى.””” وهنا بده أمام تجربة سوف تضيف ملكا إلى ملوك 
الذوياةت#الاسامية أو سلطانا ار 


١؟ه)‏ امزيان. النظريات الاقتصادية, مرجع سابق» ص5 5 . 
265١‏ المرجع السابق» ص72 ؟. 

6:9 المرجع السابق» الصفحة نفسها. 

١هه)‏ أومليل. الخطاب التاريخي» مرجع سابق» ص © 5 . 
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وتعدّ الكارئة (الديموغرافية) ال حاقت بالعالمء المتمثلة في الموت الاسود»9 © حداً 
فاصلاً بين عصرين؛ إذ كان الموت الأسود أحد الدوافع عند ابن خحلدون لكتابة 
تاريخه»””” وكان مول الكارثة وقع عظيم على البشرية» فهو يصف ذلك الوباء بأنه: 
"ذهب بأهل الجيل» وطوى كثيراً من محاسن العمران ومحاهاء وجاء للدول على حين 
هرمهاء وبلوغ الغاية من مداها. تقلص عمران الأرض بانتقاص البشرء فضعفت الدول 
والقبائل» وكأنما نادى لسان الكون في العالم بالخمول والأنقاضء فبادر بالإجابة» والله 
وارث الأرض ومن عليهاء وإذا تبدلت الأحوال جملة فكأنما تبدل الخلق من أصلهء 
وتحول العالم بأسرهء وكأنه خلق حديد؛ ونشأة مستأنفة» وعالم محدث, واحتاج لهذا 
العهد من يدون أحوال الخليقة والآفاق وأجياهاء والعوائد والنحل. ”7 وهو من هذا 
الوصف يستشرف المستقبل» فهذا الخراب هو خلق جديد ونشأة مستأنفة. وعليه؛ لا 
بد من راصد يدون أحوال هذا الخلق» فهو شاهد عيان لكيان احتماعي تبدلت معالمه 
بتبدل تكويناته البنيوية. فالكارثة (الديموغرافية) انعكست سلباً على النظام الاجتماعي؛ 
وسارت به نحو تكوينات رجعية لصالح علاقات إقطاعية» وحظوة في البلاطات للقبائل 
السدكرية»«وانتا راك أنزرية تفمحك: الملظلة ,كر كرية و رودي يها إل م الحجع بق 
الإيرادات» وزيادة في النفقات» وتؤذن بتلاشي الدول واضمحلالهاء وتبدلات في جسد 
النظام الاجتماعي :20 

أما الحيط الطبيعيء فإنه يبدوء وفقاً للعمران الخلدونء المحال الحيوي؛ وميدانه: 
فعاليات الإنسان لإنتاج أسباب بقائه» وطبقاً لتصور ابن خلدون للعقل وإعماله؛ 
سوف يبحث هذا العقل في المحيط ومعطياته في استغلال الموارد الاققصادية بشكل 
بدائي: كالقنصء والصيدء والالتقاط» أو بالطور الحضاري: كالاستخراج. والتحويل. 
وبين هذين الطورين» وما بعدهماء تفصيلات تسفر عن قدرة العقل على الكشف 


(057) هو الطاعون الذي اجتاح العالم مبتدئا بآسيا الوسطى سنة .١7155‏ 
(57) انظر: أومليل؛ الخطاب التاريخي» مرجع سابق» ص88. 

(5) ابن خلدون.. المقدمة» مرجع سابق» ص" 7. 

(09) لاكوست. العلامة ابن خلدون, مرجع سابق» ص .٠١١‏ 
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والإبداع ف حدود بريحته» فضلاً عن التعامل مع القوانين الطبيعية فق اموا كانت 
هذه القوانين عوامل مساعدة على استغلال الموارد» أو قيودا على ذلك» وهو ما يسمى 
بصراع الإنسان مع الطبيعة» في انتصاراته أو إحفاقه» وفقا لعقله القاصر والمحدود. 
وعلى هذا يمكن القول: إن محال العمران هو بجال البحث العقليء. وله طبيعة 
وقوانين.7') 

بدأ الإنسان بالتعامل مع الحيط الطبيعي منذ البدءء ولما كان الاجتماع الإنساني 
0 والإنسان مدني بالطبع»” "2 كان بجمعهم بدائياً؛ يدا لاستخلافهم 2 
الأرض.”''2 لذلك سوف يبدو المحيط الطبيعي من خلال الفعل الإنسانٍ (العمل)»؛ 
شكلاً من أشكال الأنساق للنشاطات الاجتماعية - الاقتصادية» الي تتفاعل مع 
بعضها بقدر ما يستطيع العقل البشري الإفلات من الأسر السابق على المستوى 
الاجتماعي (العلاقات القبلية» وحياة البداوة» وإنتاج نماذج السلطة وفهقالمذه 
المعطيات)» كذلك على المستوى الاقتصادي» ويتمثل ذلك في مقدرته على تحجاوز 
علاقات الإنتاج والتقدم في الإنتاج المادي» مؤطراً ما هو ضروري؛ وحاجيء وكمالي. 
وملامح هذا في المجتمعين: البدوي» والحضري. على النحو التالي: 


- في امجتمع البدوي: 

ما بميز هذا المجتمع في مرحلة البداوة أن السلطة أو رئيس القبيلة يحسد النسب 
السامي للقبيلة» وهناك غياب للعلوم والفنون» ووجود للقليل من الصنائع» الي تبدو 
ضرورية حىّ تستقيم الحياة. وبناء عليه؛ سوف تتعامل هذه التجمعات البشرية ذات 
النظم السياسية البدائية مع انخيط الطبيعي والموارد تعاملاً سهلاء بتقسيم يسير 
ولواح اليل شل اعتقمار فليا نهدا للموار والإنتاج هنا يركز على نشاط 
المعاش الضروري. 


(10) أومليل. الخطاب التاريخني» مرجع سابق» ص١١7.‏ 
01١‏ ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص7 7. 
(17) المرجع السابق» ص4 ". 
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وأنتوف بيظن أن السهولة الى عبر اسع البدواك تعقبل لسن جتحسل السواره 
متاحة» إلا أن العكس صحيح؛ فامحدد الاقتصادي في المجتمع البدوي هو المحدد الأظهر 
تأثيراً؛”""2 لأن معظم قوة العمل مستنفرة على شكل فصائل دفاع عن القبيلةه ومهنة 
الفارس في المجتمع البدوي تمتاز بالشرف والنبل والبسالة أكثر من العمل اليدوي» ح 
تصل صفة الصنائع من حصة الناس الأقل أهمية في المجتمع؛ لأن أهل البداوة "يكلفون 
على أهل الأعمال من الصنائع والحرف أعمالهم؛ ولا يرون لها قيمة» ولا قسطا من 
سل 


- في المجتمع الحضري: 

إن التشكل الضاري لطبيعة العمران إنا يكون تشكلا غائيا تترابط فيه الحضارة 
والدولة» من خلال حركة متبادلة طبيعية» لا يمكن التوقف فيها بسبب تبدل الأحوال» 
ضمن هذه الحركة وغيرها؛ لذلك فالانتقال من البداوة إلى الحضارة هو محض ولادة 
طبيعية؛ لكي تستقيم الأفعال المولدة للأشكال المولدة للأطوار اللاحقة للحضارة» عبر 
الاستمرار المتسلسل للعمران وأطواره» بوساطة التغيير في استخدام الموارد وتخصيصهاء 
فضلاً عن الإنتاج وأنواعه وعلاقته وتقنياته» والاستهلاك وتنوعه» والتبدلات في أذواق 
الناس في إطار العيش المترف. 

لذلك» فالتحضر مشروط بالدولة» ويرتبط الأول بالثاي بعلاقة تبادلية» على اعتبار 
أن كلاً منهما مادة وصورة.”" وبناء عليه فالتحضر لا يع الصعود ف الفعاليات 
الاقتصادية من تخصيص الموارد والإنتاج والاستهلاك» وما يرافق ذلك من تطور تقئء 
وتعقيد في حلقات الإنتاج» وتنوعه بتنوع الحرف والصنائع» بل هو تغيير مستمر للبنية 
العامة للعمران» ومن ثم فالحضارة تجمع لخصائصها الحسية فحسبء أي: مظاهر 


(77) نصارء الفكر الواقعي, مرجع سابق» ص/77. 
(55) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص8١١.‏ 
(55) العظمة» عزيز. ابن خلدون وتاريخه, بيروت: دار الطليعة» ١9/0١م»‏ ص87. 
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الترف.”'2 والتحول الأساس في الإنتاج المادي» في ظل تقسيم العمل سوف يؤدي إلى 
تغيير أطوار استغلال الموارد» واستخدامها من خلال النشاطات الي حددها ابن 
حلدون (النشاط الزراعي» والصناعي» والتجاري)» فلن تكون للموارد الاقتصادية أهمية 
إلا بقدر تخصيصهاء ولن يكون الإنتاج بسبب من الحاجة فحسبء ولكن طبقاً للطلب 
أولاء والتحول إلى الإنتاج الحاحي والكمالي ثانياء وبذلك نرى أن احتماع الناس في 
المدن لا يكون بدلالة أرحامهم (القربى)» بل بدلالة المككانة الى يشغلوفا في تقسيم 
العمل» ونصيبهم من الثروة» فالنشاط الاقتصادي ليس القبيلة» بل الحانوت 
و 00 
واحوفة. 

وهذه الإشكاليات إنما هي من معطيات النظام السياسي في إطار الدولة» وهو 
مؤكد لصعود الفعاليات الاقتصادية» وتوسع سيطرة الدولة» من خلال زيادة الإنتاج؛ 
منعكسا على زيادة إيراد الدولة» "فالداخل والخارج متكافئ في جميع الأمصار» ومى 
عظم الدحل عظم الخرج» وبالعكس. ومى ما عظم الدخل والخرج اتسعت أحوال 
الساكن ووسع المصر."0'' فالنظام السياسي سوف يكون متغيرا على وفق التغير 
الحاصل في الفعاليات الاقتصادية ومستجداتاء أي فيما يتعلق بالإتاج والتوزيع 
للتغيرات الحاصلة في حسد الكيان الحضاري ومفاصله الاقتصادية والسياسية 
يرصد على نحو عقلاني» خردا عع كل شي عدا الحقيقة الواقعية "'فكلامناعن 
وظائف الملك والسلطان ورتبه إنما هو .ممقتضى طبيعة العمران ووجود البشر» لا ءما 
يخصها من أحكام ال 


(57) العظمة» عزيز. ابن خلدون وتاريخه, مرجع سابق» ص75. 
(70) جغلول. الإشكاليات التاريخية» مرجع سابق» ص8/١١.‏ 
(58) ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص717/8. 

(59) المرجع السابق» ص85/١.‏ 
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الخاتمة: 

لع انو دوق اكناق شاع كور مق لنياف ,والنتشفن اميه 
طروحات هذا العالم الفيلسوفء الاهتمام والتركيز؛ ويعود ذلك إلى الرؤية الشاملة 
والتفكير المعمق» الذي اتسمت به تحليلاته» ما جعل و 0 على الساحة 
العلمية» متحدياً بعض آراء امحدثين وطروحاتقم. 

ولعل ما يشكل محور اهتمام هذا البحث هو جدلية المنهج في التعامل مع الوقائع 
التاريخية» لا سيما الفعاليات الاقتصادية في صياغة النظام الاحتماعي» وتحولات كيان 
الدولة» فكشف البحث عن إبداع ابن خلدون في وضع معالم نظرية اقتصادية. 

وتعد مسألة الكتابة عن ابن خلدون بحدية؛ إذ تناولت مسائل تتنسم بالطرافة 
والفرادة والجدة» ولا يع هذا أن ما كتب عن جهد هذا العالم هو خارج هذه 
التكوينات بفعل اختلاف انتماءات الكتاب الفكرية والسياسية؛ من أجل رفع مكانة 
ابن خلدون عن إيجاد صيغ متطابقة مع رؤيته للتاريخ وتفسيره؛ فمنهم من وض عه فٍ 
بوتقة الذين تشبعوا مسألة المادية التاريخية وتفسير التاريخ على وفق هذا الملهجء"" 
ومنهم من قاربه بكتّاب القرنين: الثامن عشرء والتاسع عشرء ممن اهتموا بالشأن 
الاجتماعي وتفرعاته. 

ومن هذا المنطلق كان لا بد من فحص التكوين العقلي الخلدوي» هل كان عقلاً 
مادياً صرفاً؟ أو عقلاً إسلامياً يجمع بين الوحي والعقل؛ وكتاب الله المنظور وكتاب الله 
المسطور؟ إن هذا العقل هو معطى التكوين الإبماني في سياق مبادئ التوحيد والعدل» 
لذا نرى أن العقل عنده جاء مكتفياً يممّ البناء الأوسع لحركة التاريخ في سياق الإبهان 
وضمنه» ناتّحاً عنه ومتفاعلاً معه. وهو في ذلك مثل من يجلس في مرقب؛ ليرقب حركة 
07 انظر في هذا الخصوص: 

- تيزييئ» طيب. من التراث إلى الفورة. حول نظرية مقترحة في قضية التراث العربي» ط؟. بيروت: دار 

ابن خلدون؛ 5178١م,‏ ج١1‏ ص1/98-754؟. 


- دلوء برهان الدين. مساهمة في إعادة كتابة التاريخ العربي الإسلامي» بيروت: دار الفارابي» 9/8١م»‏ 
ص؟ ١احص؟‏ 7. 
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التاريخ على أساس أن اكتشاف تأثير الأحداث والوقائع هو جهد موجه للعلم؛) من 
أحل اكتشاف أسرار عمل القوانين ومعرفتهاء وهو غير مهتم .معرفة العلل على نحو 
مثير للجدل؛ لأن التناقض هذا هو الذي يقدم نفسه من خلال نواميس الكون وطبيعة 
الوجحود. إن هذا السلوك العقلي سوف يعمق درجة انفصال المعرفة عن الوحودء وعدم 
التسليم بالمسلمات» والتقليد في إعمال العقل» لا على أساس تصور الوجود الكلي» بل 
من خلال إدراك الوقائع الموضوعية في نسق من الحدل والتطور. 

ونستطيع القول» من لال دراسة العقل الخلدويي: إن له رؤية في السنن 
الاقتصادية في ضوء حركة العمران. وفي معرض بحثنا عن محاولة العقل الخلدوني 
اكتشاف قوانين الحياة» ومنها: القوانين الاقتصادية» يدور سؤال مهم: هل كان العقل 
الخلدون عقلاً جاهزاً يفكر؟ أم أنْ لهذا الرجل عقلاً يفكر له؟ أم أنه كان مبدعاً مسن 
خلال العقل الجاهر؟! 

وقد تبين من هذا البحث أن العقل الخلدون عقل مبدع اقتصادياء في ضوء منهجه 
في تحديد مصادر المعرفة(الوحيء» العقل)» ومنطلقاته في فهم الحراك الاحتماعي 
والاقتصادي في ضوء عقيدة التوحيد» من خلال اكتشاف قوانين الحياة وتفاعلاتماء الي 
اتسمت ,مستجدات كانت تعمل لأجل تعميق الجوانب المادية» والعالم آنذاك على 
أبواب التحول إلى المنهج التجحاري 2131130111582 في النشاط الاقتصادي في أورباء 
من خلال حجم التبادل التجاري بين الشرق والغرب» وتراكم رأس المال» والتوسع 
في توظيف هذا التراكم؛ بسبب استجابة العالم الإسلامي الاقتصادية للحروب 
الصليبية. 

ومن هنا ظهرت أهمية البحث في تبرئة ابن خلدون من كل اللبوسات الماركسية 
والعلمانية ومشاياتها. وجهوده الفكرية في محال تسخير العقل؛ من أحل الشأن 
الاقتصادي من ناحية» وكشفت أفاط التفكير العقلي في القرون الوسطى في العالم 
الإسلامي» واتحاه هذه الأنماط ضمن مناهج متقدمة» وضمن متغيرات وإشكاليات في 
الشأن السياسي والاجتماعي من ناحية أخرى» مع مراعاة أن كل هذا يأت في سياق 
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عقيدة التوحيد» وفي ظل الشرع ومعطياته» مع كشف الارتباط الوثيق بين المنهج 
الخلدونى والمرجعية المعرفية للعقيدة الإسلامية. 

وفي ظل التطور الحاصل في الحياة الاقتصادية» وزيادة حجم التبادل التجاري مع 
الغرب», كان العالم الإسلامي يشهد في هذه الحقبة من الزمن مناهج عقلية ذات 
مرجعية إسلامية» متمايزا في ذلك عن الغرب الذي كان يعد العدة لإنتاج مناهج 
فلسفية وعقلية تتسم بالطابع المادي» وتتنافر مع الفكر اللاهويٍّ الغربي» الذي عجز عن 
تطوير نفسه أمام تطور فعاليات الحياة» فكان الانحياز إلى القانون الوضعي» لا سيما 
بالفعالية الاقتصادية» فتبدلت قوانين السماء؛ لتحل مكاما قوانين السوق وقيمه المادية. 

ومن هناء تأي الدعوة ملحة لإبراز تأثير المناهج العقلية الإسلامية في صياغة المنهج 
الاقتصادي التجاريء وبداية صعود التراكم البدائي لرأس المال التجاري في القرن الرابع 
عشر؛ لنشهد ما أحدثه هذا التأثير من خصام بين الفكر الكَنّسي الغربي» وقوانين 
السوق: 
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مخطط لبنية ابن خلدون العقلية في العمران 


علوم القران» الحديث» والسنة إعمال العقل والعلوم التجريبية /لههم 


تنظيم العلاقة 


النبوية المطهرة 


العصبية والدولة وأشكال النظم السياسية 


- الخلافة - - المللك - - السلطان - 
9 (السنة تبدلات 0 البنية ‏ مستجدات في الشأن 


أسبة السياسي والاجتماعي 


أ 


التفصيلات في التخصص في الانشطة العلمية 
أشكال الانتاج البشري 


هه 


اعلم أن اختلاف الأجيال في أحوالهم إنما هو باختلاف نحلتهم من المعاش 


ابن خلدون والفكر الاقتصادي الغربى 
كمال توفيق حطاب” 


4. 3-7 


معدمه: 
قهدف هذه الدراسة إلى محاولة الكشف عن حقيقة الجدل الاقتصادي الدائر منذ 

وقت طويل حول العلاقة بين الفكر الاقتصادي الغريّ وفكر ابن خلدون» ومدى تأثر 

الفكر الاقتصادي الغري بفكر ابن حلدون بوصفه أحد الأمثلة البارزة في تاريخ الفكر 
الاقتصادي الإسلامي» وقبل ذلك مدى تأثر فكر ابن خلدون بالفكر الروماني 

واليوناي» ومدى تأثره بالفكر الإسلامي. 
ويزعم كثير من المفكرين الاقتصاديين الغربيين أن الفكر الاقتصادي الغربي هو 

امتداد للفكر الروماني واليوناني» ويبالغ هؤلاء قُُ زعمهم عندما يغمضون أعينهم عن 

ألف سنة من الفكر والحضارة الإسلاميّة» ولا يشيرون بأي إشارة حول تأثرهم أو 
8 ف ع 5 5 3 3 ١‏ 

استفادقم أو حى اطلاعهم على الفكر الاقتصادي الإسلامي.” ١‏ 
وتفترض هذه الدراسة أن الكثير من المفكرين الاقتصاديين المشهورين قد أحذوا 

عن ابن خلدون وغيره من المفكرين المسلمين في العصور الإسلاميّة الزاهرة» بل رما 

يكون بعضهم قد نقل الكثير من الأفكار دون أية إشارة أو توثيق علمي. كما تفترض 

هذه الدراسة أن الفكر الاقتصادي الغربي مدين بالفضل للفكر الاقتصادي الإسلامي» 

* 0 دكتوراه في الاقتصاد الإسلامي» رئيس قسم الاقتصاد والمصارف الإسلامية/ جامعة اليرموك 
.3699000112311 قط عا. 

)١(‏ إن الناظر في كتب الفكر الاقتصادي في الدول العربية يجدها مترجمة عن الكتب الأحنبية الي تبدأ بالفكر 
الاقتصادي في الحضارات القديمة الرومانية واليونانية» ثم تنتقل مباشرة إلى الفكر الاققصادي في القرن 
السادس عشر» وتتجاهل هذه الكتابات في معظمهاء عن قصد أو غير قصدء أكثر من ألف عام من الحضارة 
والإشعاع الفكري الإسلامي. انظر: 


- العوضي» رفعت. في الاقتصاد الإسلامي, الدوحة: رئاسة المحاكم الشرعية في قطرء 2 هب 
ضن 02-8 
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ولا سيّما ما جاء به ابن حلدونء والغزالي» وابن رشد» وغيرهم.”" وأن الإضافات الي 
أضافها المفكرون الغربيون في علم الاقتصاد هي إضافات بسيطة مقارنة مع ما توصل 
إليه المفكرون المسلمون. 

يبدأ هذا البحث بعرض أهم الأسس الى يقوم عليها النظام الرأسمالي» يلي ذلك 
أهم قضايا الفكر الاقتصادي الروماني واليوناني» ثم يوضح البحث أهم ملامح الفكر 
الاقتصادي الإسلامي. يلي ذلك عرض لأهم ما أبدعه ابن حلدون من فكر اقتصادي» 
مقارنة مما حاء به المفكرون الاقتصادي ون الغربيون. وبناء على ذلك سوف يشتمل 
البحث على أربعة عناصرء هي: الفكر الاقتصادي الرأسمالي» والفكر الاققصادي 
الروماني واليوناني وعلاقته بفكر ابن خحلدون؛ والفكر الاقتصادي الإسلامي وتأثيره في 
ابن خلدون؛ والفكر الاقتصادي الخلدوني وتأثيره في الفكر الغربي. 


أولا: الفكر الاقتصادي الرأسمالي 

يقوم الفكر الرأسمالي الغربي على عدد من الأسس العامة» ويدّعي الرأسماليون أن 
حذور الفكر الاقتصادي الغربي تعود إلى الحضارتين: الرومانية» واليونانية» فهل هذا 
صحيح؟ وكيف كان الفكر الاقتصاديّ لدى الرومان واليونان؟ وهل اطلّع المسلمون» 
وابن خلدون بشكل خاص» على الفكر الاقتصاديّ اليوناني أو الروماني؟ وهل توجد 
إشارات إلى ذلك؟ 


(؟) من الثابت تاريخياً أن العلوم الإسلامية قد انتقلت إلى أوروبا من طريق الأندلس وصقلية والحروب الصليبية» 
وكان لعلماء المسلمين الأثر الكبير في تطوير النظم الاقتصادية الأوروبية بعد انتقال أفكارهم ومؤلفاقم إلى 
أوروباء ولا سيّما مقدمة ابن خلدونء والفلاكة والمفلوكون للإمام أحمد بن علي الدلي (7/4/ه).؛ إضافة 
إلى كتاب " الاكتساب في الرزق المستطاب " للإمام محمد بن الحسن الشيباني» الذي يَعَدَّهُ اقتصاديو الغرب 
شوخ في الفكر الاقتصادي والمعاملات التجارية.انظر: 
- حضرء عبد العليم. أسس المفاهيم الاقتصادية في الاسلام, مكة المكرمة: رابطة العالم الاسلامي» 
6 »؛ ص .53١‏ 


ابن حلدون والفكر الاقتصادي الغربي بحوث ودراسات ا 


أول الأسس الى يقوم عليها الاقتصاد الرأسمالي هو الملكية الخاصة والمنفعة الذاتية 
هي الدافع إلى العمل والإنتاج؛ إذ يعتقد ال رأسماليون”" بأن الملكية الخاصة والمنفعة 
الذاتية هي الأساس الأول الذي يدفع إلى العمل والإنتاج» كما يعتقدون بأن سعي كل 
فرد لتعظيم منفعته الذاتية سوف يؤدي إلى تعظيم منفعة المحتمع عامة» وقد ثبت 
للجميع بعد تطبيق النظام ال رأسمالي أن من يسعون لتحقيق مصالحهم الشخصية فقط لا 
تتحقق على أيديهم مصالح الجماعة أو امجتمع» وإنما يبالغون في زيادة هذه المكاسب أو 
المنافع الذاتية» ولو كان ذلك على حساب امجتمع والبيئة والموارد» ولذلك و حدت 
أمثلة عديدة تؤكد هذه الحقيقة فأصحاب المصانع الذين لوَّنوا الأفار لم يهمهم سوى 
زيادة أرباحهم؛ وكذلك منتجو السلع الضارة والسموم الكيماوية:؛ و المتاحرون 
بالأغذية الفاسدة و الممارسون للأنشطة المحرمة شرعاً وقانوناً لم يفكروا في غير 
المكاسب الى يحققوفاء وليكن بعد ذلك ما يكون! و قد اعترف آدم سميث يمذه 
الحقيقة بقوله: "قلما يجمع التجار وأهل الكرق” و المناماف! علد بدن دالت ا 
انتهى .مؤامرة منهم على مصلحة الجمهورء أو قرار لرفع أسعار البضائع." 

ثاني هذه الأسس هو: مبدأ الحرية الفردية المطلقة في ممارسة النشاط الاقتصادي» 
حرية في اختيار نوع العمل» وفي زيادة الإنتاج أو إنقاصه وفي رفع السعر أو حخفضههء 
حرية تامة في استخدام أي عدد من العمال» وفق أي ضوابط أو شروط. وقد ألحقت 
نه اطترية أغترار؟ كبيرة بالعمال ق 'نذاية الأمره عتدما اعسطروا العمل ساعات طزيلة 
مرهقة بأحور الكفافء» أحذ الناس يعملون كالدواب» ويبيتون في بيوت ضيقة غير 
صحية» فتدهورت صحتهمء؛ وانحطّت عقلياقم» واضمحلت أخلاقهم وزالت المواساة 
والمودة من بينهم» وثقل الأولاد على الآباء» والنساء على الرحال» وما بقيت ناحية 
سليمة في امجتمع. ومع ازدياد تدحل الدولة واستجابة لضغط النقابات تحسنت أوضاع 
العمال المادية والصحية» أما أوضاعهم النفسية والروحية فظلت في تدهور مستمر؛ 
() المودوديء أبو الأعلى. أسس الاقتصاد بين الإسلام والنظم المعاصرة؛ ومعضلات الاققصاد وحلها في 


الإسلام, جدة: الدار السعودية» »١9/25‏ ص٠‏ 5» انظر أيضاً: 
- كمال» يوسف. الإسلام والمذاهب الاقتصادية المعاصرة, المنصورة: دار الوفاء» 2١9/5‏ صه”. 
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بسبب عدم وجود الوازع الايماني أثناء العمل. ومن جهة أخرى مجم عن الحرية 
الاقتصاديّة ازدياد معدلات البطالة» والارتفاع المستمر في الأسعار» والتضخمء وغيرها 
من المشكللات الاقتصاديّة الي ما زالت تعاني منها كافة المجتمعات الرأسمالية. 


ثالث مبادئ الفكر الاقتصادي الرأسماللي هو: أن المنافسة تؤدي الى التوازن 
والاعتدال» وتحدٌ من الأثرة والجشعء فقد تغتّى الرأسماليون بوهم المنافسة الكاملة 
وادّعوا بأنها تؤدي إلى الأحر العادل وإلى التخصيص الأمثل للموارد» وقد ثبت للجميع 
حطأ هذا الاعتقاد؛ لأن المنافسة الكاملة حالة افتراضية يستحيل تحققها في أرض الواقع. 
إن المنافسة تكون إيجابية عندما تكون بين قوى متكافئة» أما عندما تكون بين 
ال رأسماليين والعمال فلن يتضرر سوى العمال» وعندما تكون بين الشركات الكبيرة 
والصغيرة فسوف تتضرر الشركات الصغيرة» وهكذا. 

ومن جهة أخرى فإنّ المنافسة لا تفيد المستهلك الذي لا بملك نقوداً كافية لكي 
يختار» كما أن اختياره محدود بعدد السلع الموحودة في السوق وأنواعهاء لا .ما يرغب 
المستهلك في الحقيقة. كما اذّعى الرأسماليون أن المنافسة تؤدي إلى آليةالسوق 
وميكانيكية السعرء وآلية السوق معناها: ترك قوى العرض والطلب تتفاعل بحرية في 
الأسواقء وتعين ميكانيكية السعر أنْ التغيرات في السعر ارتفاعاً وانخفاضاً هي الى تَحدُ 
الكميات المطلوبة والمعروضة في الأسواق. 

أما رابع المبادئ في الاقتصاد ال رأسمالي فهو: عدم تدخل الدولة. فال رأسمالية في 
الأصلء لا تقر ممارسة الدولة للنشاط الاقتصادي, إلا أها» ومع تفاقم الأزمات 
واستفحالماء أحذت تتدحل شيئا فشيئاء ويمكن القول إن السياسات "الكينزية" الي 
وضعها اللورد (كينز) في الثلاثينيّات من القرن الماضي» في أعقاب الكساد العالمي 
الكبير» أعطت الدولة الضوء الأخضر لممارسة السياسات الاقتصاديّة والانشاط 
الاقتصادي . ومنذ ذلك الحين أحذت الحكومات الرأسمالية المختلفة تتدحل في شكئون 
الاقتصاد المختلفة» وأصبح على عاتق الدولة تحقيق الاستقرار والتوازن والرفاه 
الاقتصادي للشعوب. 


ابن حلدون والفكر الاقتصادي الغربي بحوث ودراسات "23> 


ثانياً: الفكر الاقتصادي الروماني واليونائي وعلاقته بفكر ابن خلدون: 

تعد الآراء والأفكار الاقتصاديّة عند الرومان ضثيلة جداً بالمقارنة مع اليونان» ولعل 
من أبرز المفكرين الرومان (شيشرون) الذي كان يفضل المهن والحرفء ويضع الزراعة 
في المقام الأول. وكذلك (سينكا) الذي بين أن النقود أصل الشرور والآثام. ومن 
الأفكار الرومانية الي انتتشرت حول الاقتصاد الزراعي مسألة قرب المزرعة من السوق 
حي تعطي ربحاً أكبر. وقد مََّدَ الرومان لظهور فكرة القانون الطبيعيء وظهور 
المذهب الفرديّ من خلال المبادئ القانونية» مثل: حق كل فرد في أن يعقد ما يشاء من 
العقود» والصفة المطلقة للملكية الفردية» ومبدأ عدم تدخل الدولة. 

كا «الفاكمفة يواه فق رن كرا ورانا معي في الفلسفة والأخحلاق والعلوم 
المختلفة» ولكنهم لم يدرسوا الاقتصاد على صورة فرع مستقل من فروع المعرفةء 
وحاءت دراستهم للاقتصاد مرتبطة بأبحائهم في إدارة الدولة وشؤون المجتمع» كما أن 
الحضارة اليونانية» مثل غيرها من الحضارات القديمة» كانت تعتمد على العبيد في القيام 
بالأعمال الإنتاحية؛ ولذلك كانت النظرة إلى النشاط الاقتصاديّ بصفة عامة نظرة 
احتقار»”) ومن هنا كانت قلة الأبحاث في المشكلات الاقتصاديّة. 


ترحع معظم الأفكار الاقتصاديّة عند اليونان إلى أفلاطون وأرسطو. ومككن 
استنباط معظم أفكار أفلاطون من كتابه (الجمهورية) ومن خحلال نظرية (لمدينة 
الفاضلة) أو العادلة. ومن أهم أفكاره: تقسيم العمل فقد أكد أفلاطون أن تقسيم 
العمل ضروريٌ جداً لزيادة كفاءة الإنسان» ولكن ذلك ينبغي أن يكون وفقاً ‏ ليول 
الأفراد ومواهبهم واستعداداتهم» وقد نظر أفلاطون للحكومة بصفتها فئة من الفئات» 
تقوم بالأعمال السياسية فقطء ولا ينبغي ها الملكية الخاصة. وركز أفلاطون على أن 
النقود تلقى القبول العام» ليس بسبب قيمتها الذاتية» وإِنما بسبب اتفاق واصطلاح 
الناس على ذلك. فالنقود يمكن أن تكون صورية» .معين أنه ليس لطا قيم ذاتية» وكان 
أفلاطون يكره النقود من الذهب والفضة؛ لأن القيمة الذاتية للذهب والفضة قد تدفع 


(4:) شقير» محمد لبيب. تاريخ الفكر الاقتصاديء القاهرة: دار نضة مصرء /ا/91١»‏ ص 35. 
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الأفراد إلى عدم استخدامها لتسهيل التبادل فقطء وإنما لأغراض تجارية» ولغرض 
الاكتناز. وكان يرى عدم السماح للحكام بالملكية الخاصة؛ لأنهم سوف 1 
شيءء وكان يدعو إلى إنشاء نظام جماعي تكون فيه الملكية عامة. 

أما أرسطو فإنه يتميز عن غيره من مفكري العصور القديمة بأنه حاول تحليل بعض 
المشكلات والظواهر الاقتصاديّة» ولذلك يعد من القدماء الذين وضعوا ما يمكن تسميته 
(بذور نظرية اقتصادية) تقوم على تحليل الظواهر والمشكلات» وقد وردت معظم 
أفكاره في كتابيه: "الأخلاق", و"السياسة". وانتقد الأفكار الي تنادي بإلغاء الملكية 
الخاصة وإنشاء نظام جماعي؛ لأن النظام الجماعي يؤدي إلى منازعات سوف تقضي 
على النظام» ولذلك يفضل الملكية الخاصة؛ لأن كل فرد يسعى لتنمية ملكيته؛ فيزيد 
الإنتاج» ولكن يجب إدحال اعتبارات الأخلاق. وقد فرّق أرسطو بين نوعين من القيمة 
يكونان لكل سلعة من السلعء وهما: قيمة الاستعمال» وقيمة المبادلة» فالحذاء -مثلا- 
تكون له قيمة استعمال تنتج عن عملية لبسه وتكون له قيمة مبادلة تمثل ما نحصل عليه 
من سلع في السوق نتيجة لمبادلة الحذاء بغيره من السلع. 

كذلك عرّف أرسطو الاحتكار بالتعريف الذي ما زال مستخدماً في الوقت 
الحاضر» وهو: "موقف أو انفراد بائع وحيد ببيع سلعة في السوق", وقرّر بأن الاحتكار 
غير عادل؛ لأنه يقوم على الاستغلال» ويؤحذ من ذلك أنه كان يدافع عن فكرة 
السوق التنافسية. وتكلم عن النقود وأوضح أنها نشأت للتغلب على صعوبات 
المقايضة» كما بَِّنَ أكما وسيلة للتبادل» ومعيار للقيم» ومخزن للقوة الشرائية. وبالاضافة 
إل ذلك فقد راى أن النقود لا بد أن تكون: ها قيمة مبادلة إذاتية) أو.سفعة ذانية على 
عكس ما كان يرى أفلاطون بأن تكون النقود صورية. وقد عد أرسطو كل فائدة 
تُدفع على إقراض النقود ربا (تناولآ)» وكان يرى بأن النقود عقيمة بمعين: أفا لا 
تنمو وحدها: فالنقود لا تلد النقود. 

لبن تخعاة امن خيلقاق أن ادن علدو اطْلعَ على الفكر اليوناني والروماني» وقد 
أشار إلى الكثير منه في مقدمته؛ إذ يقول "ولهذا كانت أثمة الهندسة اليونانيون كلهم 
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أئمة في هذه الصناعة فكان (أوقليدوس) صاحب كتاب "الأصول في انين شار 
ويما كان يعرف. و كذلك (أبلونيوس) صاحب كتاب "المخروطات" و(ميلاوش)» 
وغيرهم.””' ولكن اطلاع ابن خلدون واعتماده على عقيدة الإسلام وأحكامه وتراثه 
كان أكبر وأعمق, والأمر في هذا الشأن لا يحتاج إلى دليل. 

لكن القراءة المتأنية لمقدمة ابن خلدون توضح أن ابن خلدون قد اطلع على أفكار 
أفلاطون وأرسطو وغيرهم؛ إذ توجد إشارات عديدة في مواضع مختلفة من المقدمة إلى 
ذلكء فعلى سبيل المثال أورد في الفصل التاسع عشر عنواناً (العلوم العقلية وأصنافها)» 
وما حاء فيه: " واتصل فيها سند تعليمهم -على ما يزعمون- من لدن لقمان الحكيم 
في تلميذه بقراط الدن ثم إلى تلميذه أفلاطون ثم إلى تلميذه أرسطو ثم إلى تلميذه 
الإسكندر الأفرودسي» وتامسطيون؛ وغيرهم. وكان أرسطو معلماً للإسكندر ملكهم 
الذي غلب الفرس على ملكهم., وانتزع الملك من أيديهم. وكان أرسخهم في هذه 
العلوم قدماً وأبعدهم فيه صيتاً وشهرة. وكايسيئ' العلم الأول فطار له في العالم 
ذكر. ولما انقرض أمر اليونان و صار الأمر للقياصرة» و أحذوا بدين النصرانية» هجروا 
تلك العلوم... ثم جاء الله بالإسلام و كان لأهله الظهور الذي لا كفاء له... فقرأها 
المطلجونة ون امعان انا افنها وو ازبداا و سرف على الظفر يما بقي منها. وجاء 
الملأمون بعد ذلك» وكانت له في العلم رغبة مما كان ينتحله؛ فانبعث لمهمذه العلوم 
حرصاء وأوفد الرسل على ملوك الروم في استخراج علوم اليونانيين و انتساحها بالخط 
العربي وبعث المترجمين لذلك فأوعى منه واستوعب. وعكف عليها التُظَار من أهل 
الإسلام و حذقوا في فنوفاء وانتهت إلى الغاية أنظارهم فيها. وخالفوا ره ازا 
المعلم الأول واختصوه بالرد والقبول لوقوف الشهرة عنده. ودوّنوا في ذلك الدواوين» 
وأربوا على من تقدمهم في هذه العلوم» وكان من أكابرهم في الملة: أبو نصر الفارابي» 
وأبو علي بن سيناء بالمشرق» والقاضي أبو الوليد بن رشد بالأندلس."9) 


() ابن حلدونء المقدمة,» طه, دار القلم» بيروت» 2١9/815‏ ص .5١ ١‏ 
(5) المرجع السابق» ص .4/8١‏ 
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وفي موضع آخخر يقول: "وكتب المعلّم الأول فيه موجودة بين أيدي الناس. 
ولف ابن متاق كناك الشياء والتخاة و اكذ لل لفط الع سح كن سيكيمناء 
الأندلس. ولما وضع المتأخرون في علوم القوم ودوّنوا فيهاء ورد عليهم الغزالي ما رد 
منهاء ثم حلط المتأخرون من المتكلمين مسائل علم الكلام .مسائل الفلسفة؛ 
لاشتراكهما في المباحث» وتشابه موضوع علم الكلام.موضوع الإل ميات ومسائله 
عسائلهاء فصارت كأنها فن واحد. ثم غيّروا ترتيب الحكماء في مسائل الطبيعيات 
والإلحيات وخلطوهما فناً واحداً قدّموا الكلام في الأمور العامة ثم أتبعوه بالجسمانيات 
وتوابعهاء ثم بالروحانيات وتوابعهاء إلى آخر العلم» كما فعله الإمام ابن الخطيب فٍ 
المباحث المشرقية» وجميع من بعده من علماء الكلام. وصار علم الكلام مختلطاً بمسائل 
الحكمة» وكتبه محشوة بماء كأن الغرض من موضوعهما ومسائلهما واحد.'"””) 

وف موضع ثالث: "وفي الكتاب المنسوب لأرسطو في السياسة المتداول بين الناس 
جزء صالح منه؛ إلا أنه غير مستوف ولا معطى حقه من البراهين ومختلط بغيره» وقد 
أشار في ذلك الكتاب إلى هذه الكلمات الي نقلناها عن الموبذان وأنوشروان. "() 

وطون شاشية مز تمبوض أده ابن خلدون قد اطلع على الفكر اليوناني 
والروماي» وكذلك على كتابات علماء المسلمين حول الفكر اليوناي لاسيّما كتب 
أفلاطون وأرسطوء ومع ذلك فقد حالف ابن خلدون أفلاطون وأرسطو في كثير من 
المسائل» مثل: قول أفلاطون بالملكية العامة» وتركيز أرسطو على الملكية الخاصة» وكان 
موقف ابن حلدون في موضوع الملكية هو موقف الفكر الإسلاميّ الذي يسمح بلملكية 
المزدوحة. فالملكية العامة لما مواطنهاء ولا يجوز أن تتعدى هذه المواطن» وكذلك 
الملكية الخاصة. وكان تحذير ابن خلدون من ممارسة الدولة أو السلطان للتجارة لما 
يترتب على ذلك من تراجع وخراب. 

كما أنه حالف أفلاطون في كراهيته للنقود الذهبية» إذ إِنّه عد الذهب والفضة هما 
النقود الْلّقيّة بقوله: "ثم إن الله تعالى تلق الحجرين المعدنيين من الذهب والفضة قيمة 
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لكل متمولء وهما الذيرة والقنية لأهل العالم في الغالب. وإن اقتتى سواهما في بعض 
الأحيان فإنما هو لقصد تحصيلهما مما يقع في غيرهما من حوالة الأسواق الى هما عنها 
ععزل» فهما أصل المكاشب والقنية والذعييزة: "80) 

كما أنه حالف الفكر اليوناني ا في احتقاره للعمل أو النشاط الإتاحي 
لارتباطه بالعبيد» ففكر ابن حلدون في هذه المسألة مستمد من الفكر الاقتصادي 
الإسلاميّ الذي يمجد العمل الشريف الحلال مهما كان هذا العمل ف طبيعته 
وجعناد كنا الك ام كد ف ذكر لوقه و العجا زف والفلاحة وعدها وجوه 
طبيعية للمعاش في الوقت الذي ظل فيه الفكر الاقتصاديّ الغربي متأثراً بالفكر اليونااني 
في النظر إلى هذه الأنشطة على أنها ليست مرغوبة إلى القرن الخامس عشر 
المتلذدي 00 


ثالغاً: ابن خلدون والفكر الاقتصادي الإسلامي: 

كان ابن نحلدون عالماً فقيهاً قاضياً من قضة المالكية» ولن تفلح أي محاولة للتقليل 
من أهمية فكره الديئ» صحيح أن ابن خلدون اعتمد منهجية تحليلية تختلف عن 
المنهجية الفقهية في البحثء إلا أن فكره الإسلاميّ وعلمه الشرعيّ كان واضحاً في 
معظم أحزاء مقدمته» ولا سيّما في علوم الحديث بشكل خاص كما تقدم. وقد سبق 
تأكيد هذه الحقيقة من خلال ذكر النصوص القرآنية الي حتم بما ابن حلدون كل 
فصل من فصول مقدمته؛ وذلك ليؤكد أن أفكاره وتحليلاته مهما كانت بحريدية 
محايدة فإِنها لا تبتعد ولا تنفصل عن الأصول الشرعية المستمدة من النصوص القرآنية 
والأحاديث النبوية. ولو نظرنا في الأصول العامة للفكر الاقتصادي الإسلاميّ لوجدنا 
ابن خلدون يؤكد هذه الأصول ويبئ أفكاره على هداها. 


(9) المرجع السابق» ص١/7.‏ 
20٠١9‏ الشكعة» مصطفى. الأسس الإسلامية في فكر ابن خلدون, القاهرة: الدار المصرية اللبنانية, 2١9/5‏ 
ص5:-١ه‏ 
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فالاستخلاف عنده استجابة لقول الله: (وأئفقوا مما حَعَلَكُمْ مُسْتَخْلَفِينَ فِه) 
(الحديد: /ا) وفي هذا المعبئ يقول ابن خلدون: "ويد الإنسان 0 0 العالم وما 
فيه؛ ببما جعل الله له من الاستخلاف. وأيدي البشر منتشرة فهي مشتركة في ذلك. وما 
حصل عليه يد هذا امتنع عن الآخر إلا بعوض. فالإنسان م اقتدر على نفسه وتحاوز 
طور الضعف سعى في اقتناء المكسب لينفق ما آتاه الله منها في تحصيل حاجاته 
وضروراته بدفع الأعواض عنها. قال لله تعالى: #فابتَكُوا عند الله الررْقَ6 
والشكيو م 0 

والإسلام يهدف إلى عدالة التوزيع وتقليل حدة التفاوت؛ لكي لا يوحد في المختمع 
تحاسد وتباغض ومن نَّمّ ضعف وتفكك» قال تعالى: (كَيْ لا يَكُونَ ذُولَة بَينَ الأغْنيَاء 
منْكُم) (الحشر: وق هذ" رقو ل نابر كطلدوق عن الدو له ابسراى افتها علسي 
استقامة بتكافؤ الدخل والخرج والحامية والعمالات وتوزيع الحباية على الأرزاق."9') 

والإسلام دين الوسطية» قال تعالى: (إوّلا تَجْعَلَ يَدَكَ مَغلُوأَة إلى عُتْقك وَلا 
سْطهَا كل البسئط فَتَعُدَ ملوما مَخسُورا) الأشراءة :098 :قال تعطلل: وكاتوا 
رارك يدر سوس م ا الا 


متالف المتف» وتو ا الترف» فإفهها يعُقبان 0 ويذلان 0 ويفضحان 
أ 001 1 0007 


في ظل قوله تعالى: ([واحى حْسمُوا إن الله يُحبُ الْمُحْسنينَ4 (البقرة: وتو 
صلى الله عليه وسلم: "إن الله يحب إذا عمل أحدكم عملاً أن يتقته." فقل حت 
الإسلام على الإتقان الذي يؤدي إلى تحقيق وَفر في الجهد والوقت والتكاليف» مع 
مراعاة الحودة النوعية والكمية. وفي هذا يقول ابن حلدون: "وإنما أتى هذا من كمال 


7/١ ابن حلدون» المقدمة, مر جع سابق» ص‎ 0١1١ 
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الصنائع ووفورها بكثرة العمران وانفساح الأعمال. وقد كان الخط العربي بالغاً مبالغه 
من الإحكام والإتقان واللجودة في دولة التبابعة؛ لما بلغت من الحضارة. "0 


وفي الإطار نفسه؛ يمكن التركيز على بعض النماذج ال أوردها ابن حلدون في 
مقدمته وال ركزت على الشريعة والعدل» مثل الرسالة الموجّهة إلى الملك من أحد 
الحكماء» جاء فيها: "الملك لا يتم عزه إلا بالشريعة» والقيام لله بطاعته» والتصرف 
تحت أمره ويه» ولا قوام للشريعة إلا بالملك» ولا عز للملك إلا بالرحال» ولا قوام 
للرحاله إلا عمال لوال شييل : لتتال اله بالعمار ف وان مكيل اللعشازة إلا بالعد لواو العن 
المزاق السو نون الطلييا ممصي الذي ول ل كبا وهر الللقات م فيد كان 
كلمات حكيمة سياسية» ارتبط بعضها ببعض» وارتدت أعجازها إلى صدورهاء 
واتصلت في دائرة لا يتعين طرفاها."”” 2 وقد ذكر ابن خلدون أنه شرح هذه العناصر 
شرحا واضحا حليا في مقدمته. 


وقد عبر د. شابرا عن هذا النموذج الذي أورده ابن حلدون في صورة علاقة دالية 


030 
شي : 


ح-دوش» ع» ث2 03)م) 

حيث رح): هي الحكومة أو الملك» و(ش): الشريعة» رع): الشعب أو امجتمع» 
و(ث): الثروة أو الموارد» و(ن): النمو الاقتصادي» و(م) المساواة والعدل.. فالسّلطة أو 
الحكومة من أجل بقائها واستمرارها يحب أن تؤمن رفاه الشعب (ع) بتقهيم بيفة 
ملائمة لتحقيق النمو (ن)» وكذلك العدل (م)» من خلال تطبيق الشريعة (ش)» 
والتوزيع العادل للثروة (ث). فالحكومة متغيّر تابع لبقية المتغيّرات» كما يمكن أن يكون 
كل متغير من المتغيرات المستقلة متغيراً تابعاً لبقية المتغيرات. 


. 4١/8ص المرجع السابق»‎ )١5( 

)١5(‏ المرجع السابق» ص7”9. 

)١17(‏ شابراء محمد عمر. مستقبل علم الاقتصاد من منظور إسلامي, عمّان: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 
ودمشق: دار الفكرء .565-19٠6 27٠٠5‏ 
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وقد عبر شابرا عن المتغيرات السابقة برسم على شكل بحمة خماسية على رأس كل 
زاوية يقع أحد المتغيرات» وقد حعل متغيرين هما: النمو (ن) والعدل والمساواة (م) على 
زاوية واحدة؛ وذلك لشدة تلازمهماء وقوة ترابطهماء ووصل خطوطاً بين كل زاوية 
والزوايا الأخرى؛ إشارة إلى وجود علاقة طردية إيجابية بين كل متغير وبقية المتغيرات. 

إن هذا النموذج الخلدوني يعد بحثاً تحليلياً متقدماً سابقاً لعصره؛ وبالرغم من مرور 
أكثر من ستمئة عام على هذا النموذج فإنه لا يزال صا حاً لعصرناء رغم اختلاف 
الزمان والمكان والعوامل والظروف المحيطة. فهذا النموذج يبجمع العوامل المادية 
والتكوين الرأسمالي والنمو الاقتصاديّ (ث) مع العوامل القيمية (م) العدل والمساواة مع 
النمو والرفاه ( ن)» فلا نمو أو تقدم دون عدل» وكل ذلك يقوم على أسس عقدية 
شرعية» مستمدة من منهج الله الذي وضعه للبشر (ش)» مدعومة بقوة السلطان 
والدولة (ح)؛ إذ لا يصلح الئاس ولا تقوم امجتمعات دون دولة أو حكومة» فالدولة 
ضرورة دينية ودنيوية: ضرورة دينية؛ لأن الفروض والأحكام الشرعية لا يمكن تطبيقها 
دون دولة» وهي ضرورة دنيوية لأن حفظ حقوق الناس وقيامهم بالواجبات المكلّفين 
4 لله من اللدولة. 


رابعاً: الفكر الاقتصادي الخلدون وتأثيره على الفكر الغربي: 

تتفق المصادر التاريخية والاقتصاديّة على أن الفترة الممتدة من القرن الخامس 
الميلادي إلى القرن الخامس عشر الميلادي» الي يطلق عليها "العصور الوسطى»" كانت 
فترة انخطاط وتخلف ف أوروبا؛ ثما جعل الكثير من المؤرحين يطلق على تلك الفترة 
"'عصر الظلمات." 

كما تتفق المصادرٌ نفسها على أن تلك الفترة كانت في معظمها فترة تقدم 
وازدهار وحضارة في العالم الإسلامي؛ إذ تقدم المسلمون في كافة المحالات» وبلغ 
التقدم الاقتصادي ذروته في القرنين: العاشر» والحادي عشر الميلاديين» فقد حقق 
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الأفراد أعلى معدلات الرفاهية في معظم مناطق الدولة الإسلاميّة» وبلغفت حركة 
التأليف والترجمة ف كافة العلوم حَدَا لم يسبق له مثيل. 

وفي ا محال الاقتصاديّ ظهرت مؤلفات عديدة» متميزة في موضوعاقاء يمككن 
اعتبارها البدايات الأولى للدراسة المنظمة في علم الاقتصاد» وقد جاءت مقدمة ابن 
حلدون في مقدمة هذه المؤلّفات» من حيث الجوانب الاقتصادية فيهاء والإضافات إلى 
الفكر الإنساني في المحال الاقتصادي, الى استفاد منها الغربيون كثر ا إذ ضيفت مقدمة 
ابن خلدون في أوروبا في القرن الثامن عشر الميلادي تحت عنوان: "فلسفة التاريخ." 
كما أفا عدت أول حك قينا عر فو معد ؤللفة ب ب"'علم الاحتماع.' ركد حدر 
الباحثين أن مقدمة ابن حلدون هي أشبه ما تكون بكتاب آدم ميث "ثروة الأممى" 
باستثناء احتلاف الزمان والبيئة؛ إذ يفصل بين الكتابين حوالي خمسمئة عام. 

وقد تميزت أفكار ابن حلدون في البمحال الاقتصادي بالحياد لخي أو الموضوعية؛ 
إِذ فصلّتْ الدراسة العلمية عن موضوع الحل كي اي الو لوو كد 
الأوائل الذين حدّدوا المشكلات الاقتصاديّة تحديداً علمياً. 


وقد اتبع ابن حلدون ما يسمى في العلوم الاقتصادية بالطريقة الديناميكية» الي 
تقوم على تحليل تتابع المؤثّرات والآثار خلال الزمن؛ إذ يقرر أن تزايد السكان يودي 
إلى تقسيم العمل» وتقسيم العمل يؤدي إلى زيادة الإنتاج» وزيادة الإنتاج يؤدي إلى 
زيادة الدحول؛ مما يؤدي إلى زيادة الطلب على السلع الترفيهية» وهكذا. وهذه 
الطريقة لم تطبّق بصورة علمية في دراسة التطور الاقتصاديّ إلا بعد سنة 9181 ١م."‏ 

ومن أجل المزيد من التمحيص ف الفكر الاقتصادي عند ابن خلدون» بمكن إبراز 
إضافات ابن خحلدون في المجال الاقتصادي في عدد من الموضوعات» منها: نظرية ابن 
حلدون في القيمة» ونظريته في الدولة» ونظريته في الإنتاج والعمران» ونظريته ف 
الإنفاق والضرائب» ونظريته في التجارة. 
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.١‏ نظرية ابن خلدون في القيمة: 

أشار ابن خلدون في الفصل الأول من الباب الخامس إلى أن الكسب هو قيمة 
الأعمال البشرية» فكتب يقول: "فلا بد من الأعمال الإنسانية في كل مكسوب 
ومتمول. لأنه إن كان عملاً بنفسه؛ مثل الصنائع» فظاهرء وإن كان مقتئ من الحيوان 
والنبات والمعدن فلا بد فيه من العمل الإنساني كما تراه» وإلا لم يحصل ول يقعبه 
انتفاع. ثم إن الله تعالى خلق الحجرين المعدنيين من الذهب والفضة قيمة لكل متموّل» 
وهما الذحيرة والقنية لأهل العالم في الغالب. وإن اقتئى سواهما في بعض الأحيان فإنها 
هو لقصد تحصيلهما هما يقع في غيرهما من حوالة الأسواق الى هما عنها .معزل» فهما 
أصل المكاسب والقنية والذحيرة. وإذا تقرر هذا كله فاعلم أن ما يفيده الإنسان ويقتنيه 
من المتمولات إن كان من الصنائع فالمفاد المقتئ منه قيمة عمله» وهو القصد بالقنية؛ إذ 
ليس هناك إلا العمل وليس بمقصود بنفسه للقنية. وقد يكون مع الصنائع في بعضها 
غيرهاء مثل: التجارة والحياكة» معهما الخشب والغزلء إلا أن العمل فيهما أكثر 
فقيمته أكثرء وإن كان من غير الصنائع فلا بد من قيمة ذلك المفاد والقنية من دحول 
قيمة العمل الذي حصلت به؛ إذ لولا العمل لم تحصل قنيتها. وقد تككون ملاحظة 
العمل ظاهرة في الكثير منها فتجعل له حصة من القيمة عظمت أو صغرت. وقد تخفى 
ملاحظة العمل كما في أسعار الأقوات بين الناس» فإن اعتبار الأعمال والنفقات فيها 
ملاحظ في أسعار الحبوب» كما قدمناه» لكنه نَحَفي في الأقطار الي علاج الفلح فيها 
ومؤنته يسيرة» فلا يشعر به إلا القليل من أهل لانن 

ففي النص السابق أشار ابن حلدون إلى وظائف النقد الى يتفق عليها الاقتصادي 
ون في الوقت الحاضرء وهي: وسيط للتبادل» ومعيار للقيم» ومخزن للقوة الشرائية» 
ووسيلة للمدفوعات المؤحلة. 

كما أشار إلى نظرية النفقة» ونظرية المنفعة ال حار المفكرون والباحثون الغربيون 
فيهاء فهل قيمة الشيء تتحدد بما فيه من نفقة وتكلفة من قبل المنتج» أم .ما فيه من 
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منفعة وفائدة للمستهلك؟ وقد حاول آدم ميث ترحيح نظرية النفقة والتكلفة بالقول: 
إن قيمة الشيء تتحدّد بمقدار العمل المبذول فيه أو المخزون فيه» وضرب لذلك مفالاً 
حول صيد كلب البحر» أو صيد الغزال» فإذا كان صيد الغزال يستغرق يوماً وصيد 
كلب البحر يتطلب يومئ عمل فإنْ قيمة كلب البحر تساوي ضعف قيمة الغزالء 
ولكن هذه الفكرة م تسيلم من التقذه فوجدت اتجحاهات تغلب المنفعة في السلعة» 
ومدى حاجة المستهلك إليها. 


وكان ابن خلدون قد أشار إلى ملامح قانون العرض والطلب والعوامل المؤثرة 
فيهماء وذلك بقوله: "فتفضل الأقوات عن أهل المصر.. فترخص أسعارها. "299 وفي 
قوله في موضع آخحر: "فيقصر الموجود منها عن الحاحات 2 بالغاء فيقع فيها 
ا 0 

فنق النى عليه" ون الاسماديرن أن قائوق الفوضن والطلتي عى الذق شل ممطلة 
القيمة» فبِيّن أن قيمة السلعة تتحدد بتلاقي قوى الطلب والعرض» فمهما بُذل في 
لكشن جود رامق و وكان ول )ريت على على 127 بعلب درن هيا لين 
تساوي شيئاء ولو كانت النفقة أو التكلفة المبذولة في السلعة ضئيلة جدا كحال بعض 
اللوحات الفنية» ثم وحد عليها طلب شديد فإن قيمة هذه السلعة سوف ترتفع بشكل 
د ومن المنفق عليه أن الاقنصادي الإنحليزي "مارشال" كان أول من عبر عن 
هذا القانون بشكله النهائي في كتابه (مبادئ الاقتصاد) عام ٠15١م‏ دون أي إشارة 
إلى الجهود الي سبقته لاسيّما من المفكرين المسلمين» مثل: ابن خلدون؛ وغيره:"© 
مع أن ابن حلدون قد أشار في مقدمته إلى نظرية النفقة بقوله عن النجارة والحياكة: 
"إلا أن العمل فيها أكثر فقيمتها أكثر." كما أشار إلى نظرية المنفعة بقوله: "لقلة المنفعة 
فيها بتلاشي الأحوال فترحص قيمتها وتتملّكُ بالأثفان اليسيرة "59 
(19) المرجع السابق» ص5:7؟. 
(508) المرجع السابق» ص577. 
)١١(‏ عفرء محمد عبد المنعم. الاقتصاد الإسلامي ( الاقتصاد الجرئي)» جدة: دار البيان العربي» 2١988‏ ج23 


صن ار امار . 
(؟١5)‏ ابن حلدون» المقدمة, مرجع سابق» ص 356. 
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وما تقدم بحد أن ابن حلدون قد سبق كثيراً من المفكرين الأوروبيين في تقرير 
نظرية النفقة ونظرية المنفعة» وفي وصفه لمضمون قانون العرض والطلب. 

ومن جهة أحرى فقد حلل ابن خلدون ما يسمى في الاقتصاد المعاصر بظاهرة 
الريع؛ إذ وضح أن أثمان العقارات ترتبط بتقدم البلد أو تأخرهء فارتفاع أثمان العقار 
عند زيادة العمران إنما يرحع إلى حهود جميع السكان» وكذلك ما تقوم به الدولة من 
خدمات. يقول ابن حلدون في وصفه لحال البلد: "فانتظمت له أحوال رائقة حسنة 
تحصل معها الغبطة في العقار والضياع لكثرة منافعها حينئذ» فتعظم قيمها... ويصبح 
مالكها من أغعئ أهل المصرء وليس ذلك بسعيه واكتسابه؛ إذ قدرته تعجز عن مثل 
اين 

و قد أشار "هنري حورج" في القرن التاسع عشر الميلادي إلى هذه الفكرة» 
ونادى بأن تصادر الدولة ريع الأملاك؛ لأنه ليس من جهد مُلاك العقارات» 
وذلك بفرض ضريبة على الأملاك العقارية. كما أن الاققصادي البريطانني 
"ريكاردو" توسع في نظرية الريع؛ إذ كان من كبار الملاك الزراعيين» وأدخل عامل 
خصوبة الأرض في قيمتهاء ورأى أن الناس ينتقلون من الأراضي الأقل خحصوبة إلى 
الأراضي الخصبة فتزداد قيمتها 9 

؟. نظرية ابن خلدون في الدولة: 

يرى ابن خلدون ضرورة عدم ممارسة الدولة للنشاط الاقتصادي بقوله: "التجارة 
من السلطان مضرة بالرعاياء مفسدة للجباية."7 )2 ومع ذلك فإنه يرى ضرورة قيام 
الدولة بالإنفاق من أجل تحقيق التشغيل والتوازن الاقتصادي؛ إذ يقول عن الدولة إما: 
"السوق الأعظم أمّ الأسواق كلها وأصلهاء فإن كسدت وقلت مصاريفها فأحدر يمن 
بعدها من الأسواق أن يلحقها "© 


(71) المرجع السابق» 756. 

./07 شقير. تاريخ الفكر الاقتصادي؛ مرحع سابق» ص‎ )١4( 
.7/8١ص ابن خلدون. المقدمة, مرجع سابق»‎ )١5( 

(55) المرجع السابق» ص75/85. 


ابن حلدون والفكر الاقتصادي الغربي بحوث ودراسات 5٠١١‏ 


وهذه هي الأفكار نفسها الي تبناها "كينز"» ودعا إلى تطبيقها في الثلاثيئّات 
من القرن العشرين» كما تبناها أتباعه في المدرسة الكيتزية حىّ وقتنا الحاضر. 

ومن المعلوم أن الفكر الاقتصادي الكلاسيكي كان يقوم على مب د المنافسة 
الكاملة» وعدم تدخل الدولة» وتلقائية تحقيق التوازن الاقتصادي» ولم يتغير هذا الفكر 
إلا بعد بحيء "كيتر" وإعلان الثورة الكينزية من خلال كتابه (النظرية العامة) عام 
5م بعد أن ثبت للجميع عدم صحة الأفكار الكلاسيكية» في الوقت الذي بحد 
ابن خحلدون يقرر ويؤكد ما جاء به الفكر الاقتصادي الإسلاميّ من ضرورة قيام الدولة 
بوظائفها من حيث الإشراف والرقابة والتوجيه في الأحوال الطبيعية والإنفاق العام 
بكافة أشكاله» ولكن ذلك لا يعن أن تمارس الدولة الأنشطة الاقتصاديّة بشكل عام؛ 
لأن ذلك مضر بالرعايا مفسد للجباية» كما قرر ابن خلدون. 

ويسهب ابن خلدون في تحليله للآثار السلبية” " الي تنجم عن ممارسة السلطان 
للتجارة» فيقول: "وتارة باستحداث التجارة والفلاحة للسلطان على تسمية الحباية؛ لما 
يرون التجار والفلاحين بحصلون على الفوائد والغلات مع يسارة أموالهم» وأن الأرباح 
تكون على نسبة رؤوس الأموال» فيأحذون في اكتساب الحيوان والنبات؛ لاستغلاله في 
شراء البضائع والتعرض ما لحوالة الأسواق» ويحسبون ذلك من إدرار لحباية وتكثير 
الفوائد» وهو غلط عظيم. وإدخال الضرر على الرعايا من وجوه متعددة فأولا مضايقة 
الفلاحين والتجار في شراء الحيوان والبضائع وتيسير أسباب ذلكء. فإن الرعايا 
متكافئون في اليسار متقاربون» ومزاحمة بعضهم بعضاً تنتهي إلى غاية موحودهم أو 
تقرب» وإذا رافقهم السلطان في ذلك وماله أعظم كثيرا منهم فلا يكاد أحد منهم 
يحصل على غرضه في شيء من حاجاته» ويدخل على النفوس من ذلك غم 
ا 

وهر الال النصن الشائق وتصوس اعرئ: شرة فين أن أن خلدوة كان نادف 
بمذهب الحرية الاقتصاديّة في محال الإنتاج والتبادل» وقد ظهر مصطلح الحرية 


(707) الشكعة, الأسس الإسلامية في الفكر الخلدوني, مرجع سابق» ص 116-/1/1. 
(5) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص 865 3؟. 
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الاقتصاديّة مع مدرسة الطبيعيين في القرن الثامن عشرء مما يعي أن مساهمة ابن حلدون 
سابقة على الفكر الأوروبي بأربعة قرون» ومن ذلك يمكن القول: إِنْ ابن خلدون هو 
المؤسّس لمذهب الحرية الاقتصادية 9) 

". نظريته في المالية العامة: 

يقرر ابن حلدون ظاهرة تزايد النفقة عند انتقال الدولة من الطابع البدوي» حيث 
النفقات القليلة» إلى مرحلة التحضرء حيث تتزايد نفقاقها أكثر من الإيرادات» فيحدث 
العجز» فتلجأ إلى فرض ضرائب جديدة؛ إذ يقول: "اعلم أن الدولة إذا ضاقت جبايتها 
.ا قدمناه من التررف وكثرة العوائد والنفقات» وقصر الحاصل من جبايتها على الوفاء 
بحاحاتها ونفقاقها واحتاحت إلى مزيد المال والحباية» فتارة توضع المكوس على بياعات 
الرعايا وأسواقهم» كما قدمنا ذلك في الفصل قبله» وتارة بالزيادة في ألقاب المكوس» 
إن كان قد استحدث من قبل» وتارة ممقاسمة العمال والحباة وامتلاك عظامهم؛ لما يرون 
أنهم قد حصلوا على شيء طائل من أموال الحباية لا يظهره الحسبان. "9" 

كما رفض فكرة ضغط النفقات؛ لما لذلك من آثار انكماشية؛ إذ يرى ضرورة 
قيام الدولة بالإنفاق؛ لأنها كما يقول: "و السبب في ذلك أن الدولة والسلطان هي 
السوق الأعظم للعالم ومنه مادة العمران فإذا احْتّجن السلطان الأموال أو الجبايات» أو 
فقدت فلم يصرفها في مصارفها قل حيتئذ ما بأيدي الحاشية والحامية؛ وانقطع -أيضاً- 
ما كان يصل منهم لحاشيتهم وذويهم وقلت نفقائهم جملة وهم معظم السواد» ونفقاهم 
أكثر مادة للأسواق ممن سواهم, فيقع الكساد حينئذ في الأسواق» وتضعف الأرباح في 

1١ 1 55 

المتاحر فيقل الخراج. 


(79) العوضي» رفعت. تراث المسلمين العلمي في الاقتصاد, القاهرة: مركز صالح كاملء جامعة الأزهرء 
ص5:. 

(70) المرجع السابق» .5/8١‏ 

.5514 المرجع السابق»‎ 01١ 


ابن حلدون والفكر الاقتصادي الغربي بحوث ودراسات 5٠١5‏ 


كما أوضح قواعد الحباية الي تتمثل بالمساواة» والملاءمة» والعدالة» والقدرة على 
الدفع» وهي قواعد تتفق مع ما توصل إليه الفكر المالي الحديث. ومن أقوالابن 
حلدون عن الحباية: "والجباية مقدارها معلوم» ولا تزيد ولا تنقصء وإن زادت مما 
يستحدث من المكوس فيصير مقدارها اها لذوا 0 ود فإذا وزعت الحباية على 
الأعطيات وقد حدثت فيها الزيادة لكل واحد مما حدث من ترفهم وكثرة نفقاقمء 
نقص عدد الحامية حينئذ عما كان قبل زيادة الأعطيات» ثم يعظم الترف وتكثر مقادير 
السك الذلك اقم حدة اتانيه رتاه وراها إل اوه اليد 11 أقل 
الأعداد فقتضعف الحماية لذلك» وتسقط قوة الدولة» ويتجاسر عليها من يجاورها من 


الرححرة 


الدول» أو من هو تحت يديها من القبائل والعصائبء ويأذن الله فيها بالفناء. 


ويتضح من هذا النص أن ابن خلدون كان يرى عدم زيادة الضرائب ( المكوس) 
على الناس؛ لما لذلك من آثار خطيرة على المجتمع؛ إذ تزيد الضرائب من ترف المترفين 
من خلال الأعطيات وحرمان المحرومين» وهو ما يؤدي في النهاية إلى ضعف الدولة 
ويأذن الله فيها بالفناء. 


وقد أشاد الرئيس الأمريكي (ريغان) بفكر ابن حلدون في بحال تخفيض الضرائب 
مرات عديدة» وعمل بنفسه على تطبيق هذا المبدأ» فقام بتخفيض الضرائب من )/0٠0١‏ 
عام ١91١م‏ إلى 70٠٠‏ عام 9/8١م,‏ وأحدثت إشادته بأفكار ابن خلدون ردود فعل 
واسعة في المجتمع الغربي» وإن دل ذلك على شيء فإنما يدل على أهمية فكر ابن خحلدون 
وانتشاره في مختلف الأوساط الأكادعية والسياسية والاحتماعية العالمية:9"© 


(7) ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص55١.‏ 
(”7) انظر بعض الردود في حريدة (نيويورك تلهز) 
3------ه716 111111 .60100/51111102 .11065 ]1257 لجتع نط0 //نصاغخط 
0 02 2 
وانظر أيضاً منحئ (لافر) وإشادته بأفكار ابن خلدون حول الضرائب: 
ححتاء. 765 1ع ط/وععته '1 لداع توعد5ع 1[ /ع 1135.01 عط. تنكم //نصاخط 
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5 . نظريته في الإنتاج: 

يقرر ابن حلدون أن الفلاحة والصناعة والتجارة من الوجوه الطبيعية للمععاش» 
وعندما يعرف هذه الأنشطة يعدّها جميعا أنشطة منتجة» وهو بذلك يسبق الطبيعيين 
الذين عدوا الزراعة فقط هي النشاط المنتج» كما يسبق (لمركنتاليين) الذين اعدوا 
التجارة وحدها النشاط المنتج» وح آدم سمميث كان يعد النشاط الذي يضيف سلعا 
مادية فقط هو النشاط المنتج. أما ابن خلدون فتتفق أفكاره مع ما توصل إليه الفكر 
الاقتصاديّ الحديث باعتباره النشاط المنتج هو الذي يضيف سلعا مادية أو معنوية. 

ومن أقواله في هذا الموضوع: "وأما الفلاحة والصناعة والتجارة فهي وجوه طبيعية 
للمعاش. أما الفلاحة فهي متقدمة عليها كلها بالذات؛ إذ هي بسيطة وطبيعية 
فطرية... وأما الصنائع فهي ثانيتها ومتأخرة عنها؛ لأنها مركبة وعلمية تصرف فيها 
الأفكار والأنظار. ويمذا لا يوجد غالبا إلا في أهل الحضر الذي هو متأخر عن البدو 
وثان عنه... وأما التجارة وإن كانت طبيعية في الكسب فالأكثر من طرقها ومذاهبها 
إنها هي تميّلات في الحصول على ما بين القيمتين في الشراء والبيع تبح صل فائدة 
الكسس امن تلك الا 0 


ه. نظريته في التجادة:(9) 

ويعرف ابن حلدون التجارة بأها "محاولة الكسب بتنمية المال بشراء السلع 
بالر حص وبيعها بالغلاء أياً ما كانت السلعة من دقيق أو زرع أو حيوان أو قماش... 
ولك الققرا الدان بعس ابر ل رشع يمه ولك كيق أن شق يها 
الربح التجاري يأنٍ عن أحد طريقتين: باختزان السلع ح ترتفع الأسعار في الأسواق» 
أو بنقل السلع من بلد ترص فيه أسعارها إلى بلد آخر ترتفع فيه. 


.7/7 ابن حلدون. المقدمة, مر جع سابق» ص‎ 5١ 
.7/8/- ١86 (59؟) يسريء عبد الرحمن. الاقتصاد الدولي, الاسكندرية: دار الجامعات المصرية» ص‎ 
593 (فذرة ابن حلدون. المقدمة, مرجع سابق» ص‎ 


ومن هذا الطريق الثاني يقدم ابن خلدون تحليله للتجارة الخارحية» فنجد أنه يتعمق 
في تحليل المنفعة المترتبة على نقل السلع من مكان إلى آخر وما يتحقق من ورائها. 
فيشرح كيف أن: "نقل السلع من البلد البعيد المسافة أو في شدة الخطر في الطرقات 
يكون أكثر فائدة للتجارة وأعظم أرباحا.””' ' فالسلعة المنقولة تكون ف هذه الظروف 
نادرة في الأسواق الى تحلب إليهاء في حين أن الحاحة إليها قائمة. 

ويعتمد ابن خلدون على الفكرة السابقة نفسها ليؤكد أن التجارة الخارحية أكثر 
وكام اعجار داخل البلاد؛ إذ يقول: "ويهذا تحد التجار الذين يولعون بالدحول إلى 
بلاد السودان أرفه الناس وأكثرهم أموالاً؛ لبعد طريقهاء وتكلقيه اعتتعرناض المقبهارة 
الصعبة المخطرة بالخنوف والعطش. لا يوجد فيها الماء إلا في أماكن معلومة يهتدي 
إليها أدلاء الركبان» فلا يرتكب حطر هذا الطريق وبعده إلا الأقل من الناس فتجد 
سلع بلاد السودان قليلة لدينا فتختص بالغلاء وكذلك سلعنا لديهم فتعظم بضائع 
التجار من تناقلهاء ويسرع إليهم الغئ والثروة من أجل ذلك. وكذلك المسافرون من 
بلأذنا إل المشرق لبعد الشمة أيضا.-وآمة ارون "ق افق واحداسا بين أمطتاره وبلدانة 
ففائدتهم قليلة وأرباحهم تافهة؛ لكثرة السلع وكثرة ناقليها. إن الله هو الرزاق ذو 
القوة المنبن "050 

5. نظرية المزايا النسبية:0*") 

تأثر(ريكاردو) بفكرة تقسيم العمل عند آدم سميث» وما ينجم عنها من: زيادة 
الكفاية» والإنتاحية» والنموء والتقدم» وقد كان (آدم ميث) يشترط لصلاحية هذه 
الفكرة اتساع السوق؛ ولذلك وجدنا (ريكاردو) يطور الفكرة بدلاً من السوق امحلي 
إلى السوق الدولي. 


[فضرة المرجع السابق» 595. 
زويكقة المرحع السابق» ص/759137 
(فكرة يسري» عبد الرحمن. الاقتصاد الدولي, مرجع سابق» ص -795: 
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وبالرجوع إلى فكر ابن خلدون بحده يقرر أن فوائد تقسيم العمل تزداد كلما كبر 
البلد وبالعكس؛ إذ يقول: "في فصل المعاش وبيان الرزق والكسب فيتزيد الرفه لذلك» 
وتتسع الأحوال» ويجيء الترف والغى» وتكثر الحباية للدولة بنفاق الأسواق» فيكثر 
مالحا ويشمخ سلطافاء وتتفنن في اتخاذ المعاقل والحصون واحتطاط المدن» وتشييد 
الأمصار."” ' وهي الفكرة نفسها الي أحذها (ريكاردو) عن (آدم سميث) وطبّقها 
على التجارة الدولية. 


الخائمة: 

إن المتامل ي فكر ابن حلدون من خلال مقدمته فقط يجذ جرا من العلوم لا يكاد 
حيط بها متخصص في أي علم, ولذلك فإنه لا غرابة في الأوصاف الي أطلقت على 
هذه المقدمة وصاحبها عالمياً فها هو (آرنولد تويبي) يعد مقدمة ابن خلدون أعظم 
كتاب أو تأليف في التاريخ» كما أشاد بما عدد كبير من المفكرين العالميين. 

إن الفكر الاقتصادي والاجتماعي الإنساني الذي اشتملت عليه المقدمة هو فكر 
توتذم كلى كتير فنا فورضل اليه للفكروة الغريوة: ديفا وإ الال لله عا اشستعة 
الأفق وحصوبة التحصيل والخبرة الى حصّلها ابن خلدون في عصره؛ فإغنها يدل - 
أيضا- على خصوبة الفكر الإسلاميّ الذي اشتمل على كل ما يتعلق بحياة البشر في 
كافة المحاللات. 

إن البشرية في أمسّ الحاحة إلى الفكر الإنساني المنسجم مع الفطرة» والمتفق مع 
خصائصهاء الذي لا بمكن أن يستمد إلا من الإسلام» الدين الذي أنزله خالق البشر 
وواضع القوانين النفسية والاحتماعية والاقتصاديّة الي تراعي أوضاعهم وأحوالهم. 

م ا 00 
البشري الاحتماعي والاقتصادي بشكل عميق ودقيق» فجاءت كتابته متقدمة رائدة 
سابقة للعصر الذي وجد فيه والعصر الذي جاء بعده. 


)2 ابن حلدون. المقدمة, ص37"60. 


ابن حلدون والفكر الاقتصادي الغربي بحوث ودراسات /01 5٠‏ 


- إن كثرة الأفكار الاقتصادية الى أوردها ابن حلدون وتعدد موضوعاتًا يبت 
ما لا يدع بحالا للشكء أن الفكر الاقتصاديّ الإسلاميّ الخلدوني سابق للفكر 
الاقتصادي الغربي. وإن التشابه الكبير بين ما أورده عدد كبير من الاقتصاديين 
المشهورين في القرون الثلاثة الماضية وبين أفكار ابن خلدون يثبت بشكل قاطع أن 
الفكر الاقتصادي الغربي قد استفاد كثيراً من الفكر الاقتصاديّ الإسلاميّ» ولا سيّما 
أفكار ابن حلدون وغيره من علماء المسلمين. 

- ولم ينكر ابن خحلدون اعتماده على الفكر اليوناني والروماني ودراسات علماء 
المسلمين لهذا الفكرء ومع ذلك فقد خالف كثيرا من أفكار أفلاطون وأرسطوء كما 
أضاف الكثير إلى من سبقوه. ولكن ابن خلدون يفاخر باعتماده على الفكر الإسلامي 
المنبثئق من الكتاب والسنة» ويؤكد ذلك بأن يختم كل فصل من فصول كتابه بآية» أو 
جزء من آية من القرآن الكريم. 

- إن الأصول الى يقوم عليها الفكر الاقتصادي الإسلامي هي الأصول نفسها 
الي يب عليها ابن خلدون أفكاره الاقتصاديّة والاحتماعية. وقد وضع ابن حلدون 
المعالم الأولى لنظرية النفقة» ونظرية المنفعة» ونظرية الريع» كما وضع الملامح الأولى 
لقانون العرض والطلب. ووصف ابن خلدون النقود الخلقية (الذهب والفضة) وأوضح 
خصائصها ووظائفها بشكل متقدم. بحيث لا تختلف كثيرا عما هو متفق عليه في 
النظريات النقدية الحديثة. 

- وضع ابن حلدون قواعد المالية العامة ثمثلة ق: المساواة» والملاءمة, والعدالة» 
والقدرة على الدفع؛ بحيث تتفق تماماً مع ما أحذ به الفكر المالي الحديث. وأوضح ابن 
خلدون أهمية دور الدولة الاقتصادي المتمثل في زيادة الإنفاق على المشروعات العامة 
ما يزيد من التشغيل والإنتاج والانتعاش الاقتصادي» وعدم منافسة التجار في تجارقهمء 


وعدم إرهاق الناس بزيادة الضرائب. 
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- أشاد الرئيس الأمريكي (ريغان) بأفكار ابن خلدون في محال تخفيض الضرائب» 
وعمل على تطبيقهاء بحيث خحفض الضرائب في فترة ولايته من0 907 إلى ٠‏ 907. وقد 
سبقت أفكار ابن حلدون في محال تقسيم العمل ونظرية التجارة الخارحية أفكار (آدم 
سميث) و(ريكاردو) وغيرهم من الاقتصاديين المشهورين. 

- أسهب ابن خلدون كثيراً ف و لاله و الميد ار 0< جا لقناخيكة موعن هنا وها 
طبيعية للمعاش في الوقت الذي ظل فيه الفكر الاقتصادي الغربي إلى القرن الخامس 
عشر الميلادي ينظر إلى هذه الأنشطة على أنها ليست مرغوبة. ولا شك في أن فكر ابن 
حلدون في هذه المسألة وغيرها منبثق من الفكر الاقتصادي الإسلامي الذي بمجد 
العمل الشريف الحلال مهما كان هذا العمل في طبيعته ومستواه. 


لأمجلة فكرية فصلية محكمة يصدرها المعهد العالمي للفكر الإسلامي 
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